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DEVOIR ET POUVOIR 
Histoire d’un Probleme de Theologie Musulmane 


L'Islam est une religion qui se veut simple et facile, simple 
de dogme, facile a pratiquer. Le succes de sa propagande a et6 
lie, est lie encore de nos jours, pour une bonne part, a cet aspect 
aise sous lequel il se presente, encore que l’approfondissement 
de la doctrine et le d6veloppement de la casuistique aient, 
des les n e et m e siecles de Thegire, abondamment ratiocine 
sur le dogme et multiplie regies et controverses sur le detail 
des prescriptions a observer. L’insistance des docteurs, cepen- 
dant, demeure, non sans quelque raison, sur le caractere rela- 
tivement mod6r6 des exigences fondamentales au double plan 
de la pens6e et de Taction. Ils se plaisent a citer la Parole cora- 
nique : « Nous avons fait de vous une communaute mediane 
(ummalan wasaian) » (II, 143), en Tinterpr6tant d’ordinaire 
— et peu importe ici pour nous le sens originel veritable — 
comme la consecration du raisonnable et du moyen, a rencontre 
de toute demesure, de tout exces. 

Avec plus de nettete encore, le Livre declare maintes fois 
que Dieu n'impose aux croyants, invites a se soumettre a Lui 
totalement, aucune obligation penible : « Allah ne veut mettre 
sur vous aucune gene (haraj)... II n’a mis sur vous dans la religion 
aucune gene » (V, 6, XXII, 78). Les interdits alimentaires sont 
enumeres restrictivement et leur transgression est tolerable en 
cas de necessite (II, 173, VI, 145, XVI, 115) ; s'ils etaient plus 
severes dans TAncien Testament, c’etait par chatiment divin 
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(IV, 160, VI, 146). A propos de ces memes interdits, le Coran 
souligne que le Prophete de l’lslam, enongant le licite et l’illicite, 
d6charge les fideles de leur « fardeau » (isr) et des « carcans » 
(aglal) qui pesaient sur eux (VII, 157). Qu’il s’agisse de la 
recitation coranique, du Pelerinage ou du jeune, le Livre sacr6 
autorise formellement le croyant, l’incite meme a ne pas depasser 
ce qui lui est aise : «Allah veut pour vous la facility (al-yusr), 
II ne veut pas pour vous la difficulty (al-usr) » (II, 185, 196, 
III, 97, LXXIII, 20). Sans limitation de domaine, il est dit et 
redit qu’Allah « n’impose a aucune ame que selon sa faculty », 
la yukallifu (nukallifu) nafsan ilia was 1 aha (II, 286, VI, 152, 
VII, 42, XXIII, 62); variante : «ce qu’il lui a donny », md 
aldha (LXV, 7). Et, a la fin de la sourate de la Genisse (II, 
286), cette formule est immediatement suivie de la priere : 
«Seigneur, ne nous charge point d’un fardeau (isr) comme 
celui dont tu as charge nos predecesseurs ; Seigneur, ne nous 
charge point de ce qui est hors de nos facultes (md la laqata 
land bih).» 

Le Coran, nous l’avons vu, ne cache pas que sur tel point 
precis c’est en opposition au juda'fsme que l’aliygement est 
consenti, voire ordonne. D’une maniere plus generale, la con¬ 
ception qu’il exprime va a l’encontre du talmudique «joug de 
la Loi » ( l dl Tord)(V ; et, a rebours du courant islamique poste- 
rieur, elle tendrait a abattre la « haie » (seyag) rabbinique autour 
de la Loi plutot qu’a en edifier une nouvelle a son tour. Avec 
raison, von Grunebaum observe : « Le Prophete fut envoye non 
pour rendre la vie plus difficile, mais pour la faciliter »< 2 >. 


(1) Au moyen Age, parmi les penseurs juifs espagnols, Bahya Ibn Paquda 
(fin xi e siecle), qui a mis l’accent sur la pi<H6 int6rieure, 6crira n6anmoins : « II 
est Evident que Dieu a fait peser des obligations sur les corps... Nous sommes 
sous le joug de devoirs ext^rieurs et int6rieurs, afin que notre soumission soit 
parfaite dans nos ceuvres comme en notre conscience » (Introduction aux devoirs 
des coeurs, trad. A. Chouraqui, Paris [1950], p. 1G). Mais Malmonide (fin xn e siecle), 
invoquant & l’appui de sa th6se un verset assez vague de J6r6mie (II, 31), protestera 
contre l’id6e que les lois religieuses «imposent de grands et lourds fardeaux et 
qu’elles causent des tourments (Le Guide des £(jares, trad. S. Munk, Paris 1861, 
t. II, p. 305) ; et Isaac Abrabanel (fin xv e si6cle) commentera le meme passage 
dans le mSme sens (ibid., n. 2). 

(2) Von Grunebaum, Medieval Islam, Chicago 1946, p. 230, trad. fr. Paris 
1962, p. 252. 
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Si Ton s’en tenait a cette ligne rassurante, la question des 
rapports entre les obligations religieuses et la faculty de les 
satisfaire ne susciterait pas, du moins au niveau 61ev£ des prin- 
cipes, de grandes controverses. Mais force est bien de constater 
que d’assez bonne heure il en a ete differemment. D’autres 
considerations, appuy£es sur d’autres textes coraniques, devaient 
jouer, en sorte qu’au nombre des problemes traditionnels qui 
ont anime durant des siecles la pensee th^ologique et juridico- 
religieuse de 1’Islam figure celui-ci : « Dieu peut-il exiger de 
rhomme ce que ce dernier est hors d’etat d’accomplir ? » En 
termes techniques arabes, c’est le probleme dit du taklif md 
la yutaq . 


Le taklif est l’imposition par Dieu a l’homme d’un comporte- 
ment dont ce dernier sera responsable devant Lui. S’il s’appa- 
rente aux notions d’« obligation » (wujub) et d’«ordre» (amr) r 
il ne se confond pas avec elles tout a fait : la premiere est une 
qualification legale qui exprime un devoir strict portant sur 
une chose ou sur une action ; la deuxieme est plus proche en un 
sens du taklif , parce que tous deux sont susceptibles d’une 
interpretation moins rigoureuse et qu’ils visent la personne- 
sujet plus que l’objet; mais le taklif met l’accent davantage 
sur la relation entre Celui qui commande et celui qui est com- 
mande, sur la position de l’homme soumis a l’ordre et sur 1’efTet 
de charge qui en resulte pour lui. C’est cette valeur de charge, 
avec l’aspect de responsabilite s’y rattachant, qui caracterise 
l’emploi de ce substantif verbal et des formes grammaticales 
les plus proches appartenant a la meme racine, deja dans le 
Coran, puis dans la langue theologique et juridique tradition- 
nelle. Le mukallaf est l’individu a capacite et responsabilite 
entieres dans ce qui serait pour nous le double domaine de la 
religion et du droit. 

L’etude du taklif , de par sa nature meme, ressortit done egale- 
ment aux deux branches d 'usul: usul ad-dln ou theologie, et 
usul al-fiqh ou methodologie juridique. C’est en effet dans des 
ouvrages de l’un ou l’autre de ces deux genres qu’on la rencontre, 
sans que soit toujours aussi marquee qu’on pourrait s’y attendre 
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la difference de perspective et d’objet entre ces deux disciplines 
jumefees. Ainsi en est-il notamment a propos du taklif ma Id 
yulaq , en depit du caractere plus foncierement theologique des 
questions qui sont alors debattues. Le probleme concerne et 
Dieu et rhomme : th^odicee et anthropologie s’y rejoignent, 
dans les rapports entre attributs de l’Etre Supreme et actes 
humains ; libre arbitre et predestination s’y combattent ; 
l’ethique y est directement interessee ; sont manias aussi dans 
la bataille les concepts deiicats de la puissance et de Timpuis- 
sance, du possible et de l’impossible, ou metaphysique et logique 
sont impliqu^es. 

Mais comment un pareil probleme, en face des versets cora- 
niques rappeles tout a l’heure, a-t-il pu surgir ? Cela n’est 
concevable qu’au sein de la grande querelle qui a oppose dans 
Tlslam, des 1’eveil d’une vraie conscience theologique, predes¬ 
tination a libre arbitre, et dans la mesure ou les partisans de 
la premiere allaient jusqu’a admettre que l’imposition d’une 
obligation par Dieu a l’homme n’est nullement incompatible 
avec l’impossibilite radicale pour rhomme de la remplir. On sait 
que le Coran offre des textes qui se peuvent interpreter, et qui 
Font ete en effet au cours des siecles, en faveur de Tune ou de 
Tautre des deux theses contraires. Sur le point plus precis qui 
nous occupe, argument a ete tire tres vite, semble-t-il, de textes 
coraniques qui presentent des mecreants comme voues a une 
mecreance fatale, sans aucune possibilite pour eux d’acquerir 
la foi et par consequent d'obeir aux commandements divins* 1 ). 
« Ils etaient incapables d’entendre », est-il 6crit notamment (XI, 
20, XVIII, 101). De nombreux versets (II, 7 et passim) vont 
repetant que c’est Dieu meme qui aveugle les mecreants et les 
rend sourds, qui « scelle leurs cceurs », « met sur leurs cceurs des 
enveloppes ». Dieu a « endurci le cceur de Pharaon et des siens 
de maniere qu’ils ne pussent croire avant le chatiment » (X, 
88-89). Le cas surtout d’un oncle du Prophete, nommement 
cite, Abu Lahab, dans une courte sourate (CXI) consacree a 


(1) On ne saurait trop souligner combien le probleme politico-religieux de la 
foi et de la m6cr6ance a mis sa marque sur la th^ologie musulmane dfes ses premiers 
d6buts et dans la suite des temps. 
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le maudire et a predire sa perdition definitive, a paru a beaucoup 
probant; puisqu’il est damne d’avance irremediablement, c’est 
done qu’il lui est impossible de se convertir, d’adh6rer a la 
foi a laquelle cependant Dieu le convie par la bouche de Son 
Prophete : taklif ma la yuldq . Quant a la priere reproduite ci- 
dessus, qui termine la sourate de la G6nisse (II, 286), elle est 
alors comprise dans le meme sens : le croyant demande a Dieu 
de ne point le charger au-dela de ses facultes (laqa) ; or il serait 
inconvenant de prier Dieu de s’abstenir d’une chose totalement 
inadmissible (mustahll) comme, pour Lui, par exemple, d’en- 
gendrer ou d'etre engendre (allusion a Coran XCII, 3) ; il n’est 
done pas exclu que Dieu impose a l’homme ce qui est hors de 
sa capacite. Cette deduction, qui se retrouvera chez bien des 
auteurs, nous est rapport6e d’abord sous le nom d’Ahmad b. 
Hanbal (m. 855), porte-drapeau du fideisme traditionaliste le 
plus rigoureux* 1 ). 

Ainsi etait sauvegardee, aux yeux de doctrinaires intransi- 
geants, une Puissance divine absolue, sans limitation d’aucune 
sorte — logique, m6taphysique ou morale — en dehors de ce 
qui est enonce dans le Coran. Dieu peut tout, meme l’impossible, 
ou plutot «impossible» n’a pas de signification pour Lui. 
N’est possible, en contrepartie, que ce qu’Il veut, e’est-a-dire 
ce qui se realise effectivement; le bien et le mal, qui n'ont pas 
non plus, appliques a l’fitre divin, de signification valable, et 
dont la qualification meme ne depend que de Lui, sont Toeuvre 
exclusive de Sa Puissance et ne relevent que de Sa Volont6. 
Les actes de Thomme, comme tout ce qui existe, sont crees par 
Dieu; puissance et acte, en eux, sont simultan^s, se confondent< 2 >; 
rhomme n’est jamais en puissance de ce qu’en fait il n'accomplit 
pas : le mecreant (kafir), par exemple, n’est en puissance que 
de sa m6cr6ance (kufr), non de la foi (Imdn) qu’il delaisse 


(1) A la suite des 'f'abaqal al-Hanabila d’Ibn Abl Ya'l&, 6d. Caire 1952, t. II, 
p. 268. Ce m§me texte precise que le taklif ma la yutaq que les fiddles ont k prier 
Dieu de leur 6pargner porte, d’apr^s Ahmad b. Hanbal, non sur une incapacity 
absolue, mais sur l’incapacit6 par d6faut d’une grace divine (lauflq) particultere; 
mais cette distinction, que nous reverrons tout & l’heure, ne lui a peut-§tre 6t6 
attribu6e que par des disciples, ult6rieurement. 

(2) Ibid., t. II, p. 299. 
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(tarakah)W. Que Dieu lui fasse obligation de croire alors qu’il 
ne lui en donne pas l’indispensable capacite, et qu’Il le tienne 
pour responsable (mukallaf) de cette mecreance forc6e, ne doit 
pas poser un probleme, encore moins heurter la conscience : 
«il ne Lui est pas demande compte de ce qu’Il fait, c’est a eux 
qu’il est demande compte » (Goran XXI, 23). Le fidele n’a pas 
a s’interroger en pareille matiere, Dieu est entierement libre 
et souverain, il est inconvenant de speculer sur Sa nature et 
sur Ses oeuvres. La theodic6e se cantonne aux formulations, 
regues du Prophete, qui figurent dans le Coran et dans les 
hadiths. 


A ces partisans de la predestination, que leurs adversaires 
qualifiaient de «contraignants» (mujabbira)( 2 3 \ s’opposaient 
les tenants du libre arbitre, auxquels on appliquait, d’ordinaire 
sans bienveillance et non sans certaines fluctuations, le nom 
de qadariyya^K Au nombre et en tete de ces derniers, les 
mu'lazililes , partisans d’une speculation theologique rationa- 
lisante, soutenaient 1’inadmissibilite du takllf ma Id yutaq , 
contraire selon eux non seulement aux principes coraniques 
rappeles ci-dessus, mais a la justice ( l adl) et a la raison ( l aql). 
Pour eux, l’homme n’est moralement responsable que d’actes 
voulus par lui, en application du libre choix (ihliyar) que Dieu 
lui accorde ; et Dieu ne saurait lui faire obligation de ce qu’il 
serait incapable d’accomplir. C’est assurement en liaison avec 
cette faculte de choix laissee a l’liomme pour nombre de ses 
actes et avec leur refus du lalrtlf ma la yutaq qu’ils ont tenu a 
poser I’ anleriorilc de la puissance par rapport a Tacte* 4 ) : la 
«puissance » (qudra), entendue ici comme «pouvoir d’agir» 


(1) Al-Hayyat, K. al-Inlisar, M. trad. Nader, Beyrouth 1957, p. 17/10. 

(2) La predestination etait definie par les muUazilites comme la croyance k 
la creation des actes de 1’hoinme par Dieu, et par la secte des Karramiyya comme 
l’aflirmation de la simultaneite entre le pouvoir d’agir et l’acte ; MaqdisT, BGA 
III, p. 37 bas (la trad. A. Miquel, Damas 1963, p. 90, est k reviser quelque peu 
sur ce point). 

(3) M. Watt, Free Will and Predeslination in early Islam y Londres 1948, pp. 
48 suiv., 96 suiv. ; H. Laoust, La Profession de foi d'lbn Batta, p. 49, n. 1. 

(4) Al-A§‘arl, Maqalat al-Islamiyyln, 6d. Ritter, p. 230. 
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(isiitd'a precede 1’acte (fi l l). S*il en 6tait autrement, si le 
mecr6ant (kafir), ayant re§u l’ordre divin d’avoir la foi (lman), 
n’en avait aussi la capacity (isiiia'a) avant Tacte, ce serait, 
estiment-ils, comme si Ton commandait a Taveugle de voir ou 
au paralytique de marcher* 2 3 ). Pour qu’il y ait liberty veritable, 
ils ont affirm^ que cette qudra , nullement contraignante (gair 
mujiba), s’exerce chaque fois entre deux «contraires» (did- 
dain)( z K Abu 1-Hudail al-‘Allaf (m. vers 840), veritable organi- 
sateur de la doctrine jusque-la assez floue et de sa problematique, 
disait, au temoignage d’un autre mu‘tazilite legerement post6- 
rieur : « Qui a puissance d’accomplir un acte a puissance de ne- 
pas Taccomplir (al-qadir 1 ala l-fit 1 1 al-qadir l ala iafkih);... 
lorsqu’il est vrai que [la qudra ] existe pour un acte, il est vrai 
qu’elle existe pour son contraire ; lorsqu’il est faux qu’elle 
existe pour un acte, il est faux qu’elle existe pour son 
contraire »* 4 ). 

Comment ne pas rappeler ici le d6bat antique, qui a mis 
aux prises les Megariques et le Lyc6e ? Les Megariques refusaient 
de dissocier la puissance et l’acte, que peut-etre meme a l’origine 
leur vocabulaire technique ne distinguait pas. Leur fatalisme, 
comme celui des Stoiciens, s’accommodait de cette indifT6ren- 
ciation ; s’ils admettaient une puissance, c’etait une puissance 
contraignante, concomitante a l’acte exactement* 5 ). Toute 
ambivalence de la puissance ou du possible 6tait ainsi niee. 
Cette ambivalence, par contre, est mise en relief par Aristote. 


(1) Sur l’emploi de ces deux termes voir notamment al-Farabl, Commentaire 
du De Inierprelaiione d'Arisloie, ed. Beyrouth 1960, p. 182. 

(2) Ibn I.Iazm, Fisal, ed. Gaire, t. Ill, 1320 h., p. 16, qui cite l’argument sous 
le nom d’Abu 1-Hudail b. 'Allaf. Sur ce dernier, voir, outre l’art. de VEnc. Islam t 
par Nyberg, le petit livre d’al-Ourabl, Abu l-Hudail b. ‘Allaf, Gaire 1949. 

(3) Sur la definition et l’application de la notion de «contraires » chez les 
mu'tazilites, voir les diff6rentes positions rapportees dans les Maqalal al-Isldmiyyln, 
pp. 376-377. 

(4) K. al-Inlisdr , pp. 17-18/10. 

(5) Le precedent rnegarique a 6t6 justement invoqu6 par S. Van den Bergh, 
Averroes' Tahafut al-Tahaful , Oxford-Londres 1954, t. I, p. xxii, t. II, pp. 30, 
37-39, k propos de la potentialite dans la theologie aS'arite (voir ci-apres). Sur 
la position des Megariques, voir notamment P. M. Schuhl, Le Dominateur et les 
Possibles , Paris 1960, pp. 34-35, et P. Aubenque, Le Probl&me de Litre chez Aristote , 
Paris 1962, p. 451. 
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Celui-ci, afin d’6chapper au fatalisme et a une predetermination 
absolue^ 1 ), a distingue formellement la puissance de l’acte ; 
il insiste de plus sur la possibilite des deux « contraires » tant 
que l’acte en puissance n’est pas encore realise : «Tout ce qui 
peut etre coupe ou se promener peut aussi ne pas etre coupe 
ou se promener, et la raison en est que tout ce qui est ainsi 
en puissance n’est pas toujours en acte, de sorte que la negation 
lui appartiendra aussi. Ce qui est capable de voir peut aussi 
ne pas voir... Les puissances rationnelles sont celles qui sont en 
puissance de plusieurs effets, c’est-a-dire de contraires... Les 
puissances rationnelles sont toutes egalement puissances des 
contraires »< 2 >. « Toute puissance est puissance simultanee des 
contradictoires... Ce qui a puissance d’etre peut aussi bien etre 
et n’etre pas... Chez tous les etres qui sont dits pouvoir, le 
meme etre est puissance des contraires »< 3 ). 

Chez le philosophe antique comme chez nos mu‘tazilites 
medievaux l’anteriorite de la puissance par rapport a l’acte est 
liee a la consideration du facteur temps. Pour Aristote, n’ont 
pas la puissance, mais seulement l’acte, les Substances premieres, 
etres intemporels ; et l’acte est anterieur a la puissance selon 
la notion et selon l’espace ; c’est seulement selon le temps que 
la puissance precede l’acte, sinon dans un ensemble d’etres ou 
de choses, du moins chez un individu determine 4 ). Pour les 
mu‘tazilites, ou du moins la plupart d’entre eux, Yistila'a 
concedee a l’homme, existant en lui avant l’acte, demeure en 
lui «tant que Dieu Tres-Haut l’y fait demeurer (baqqdha) ». 
Cette distinction temporelle entrc puissance et acte, les mu‘ta- 


(1) Sur la conjunction entrc l’argument moral et l’antifatalisme chez Gorgias 
et chez Aristote (comme ce sera de nouveau le cas chez les mu'tazilites), voir 
D. Amand, Fatalisme et Liberte dans Vanliquite grecque, Louvain 1945, pp. 30-35. 

(2) De /’ Interpretation, 12, 21 b ; 13, 22 b - 23 a (trad. Tricot). Pour ce qui est 
des puissances irrationnelles, voir Hamelin, Le Systeme d'Aristote, 2 e 6d. Paris 
1931, p. 276. 

(3) Metaphysique , 0 2, 1046 b ; 8, 1050 b ; 9, 1051 a (trad. Tricot). De mSme la 
vue est sens du visible et de 1’invisible, le toucher sens du tangible et du non¬ 
tangible, De VAme, II, 11, 424 a (trad. Tricot). 

(4) De V Interpretation^ 13, 23 a ; Metaphysique f 0 8-9, A 6. Sur l’ambigult6 
du terme «puissance » (Suvocpis) chez Aristote, voir Le Blond, Logique et Meihode 
chez Aristote , Paris 1939, p. 420, et Tricot, trad, de la Mdaphysique, Paris 1962, 
p. 481, n. 1. 
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zilites y sont attaches au point de refuser que la puissance 
existe encore a l’instant meme de l’acte, lors de sa realisation 
(fl halih); elle s’arrete en quelque sorte au seuil de 1’acte, 
ne pouvant etre concomitante a Tacte «en quelque maniere 
que ce soit». L’un d’eux, Abu 1-Husain as-Salihl (ix e stecle), 
avanga sans succfes la distinction suivante, sorte de demi- 
concession, qui n’est pas absurde : la qudra , puissance de faire 
ou de ne pas faire avant la realisation de l’acte, n’est plus que 
puissance de faire dans Tinstant meme oil Facte s’accomplit. 
Quelques autres, dont Abu 1-Qasim al-Balhl (m. en 931), refusant 
la dur6e a Yislila'a, enseignent que neanmoins Facte en r6sulte 
« en un deuxieme temps (waql) », pour lequel Dieu cr6e une 
nouvelle qudraW. 


Les mu'tazilites, a la verite, saisissaient fort bien que de 
pareilles questions ne pouvaient etre posees ni resolues d’une 
maniere aussi simpliste qu’un expose rapide ou sommaire le 
donnerait a croire trop aisement. De bonne heure, pratiquement 
a partir d’Abu 1-Hudail, des distinctions et des discussions se 
sont fait jour dans leur ecole, tendant a nuancer, a preciser, 
a legitimer les theses majeures. Sur la nature meme, par 
exemple, de Facte humain, comme sur la nature de la puissance 
ou de Timpuissance, ils ont tente des mises au point assez 
variables, conscients des difTicultes que suscitaient de la part 
de leurs adversaires ou a l’interieur de leur propre systeme les 
positions generates qu’ils avaient adoptees. Gtest ainsi que la 
theorie des «actes engendres >> (tawallud), malgre ses graves 
variations sur leur definition meme — notamment entre gens 
de Basra et de Bagdad — permettait de rendre compte s6pare- 
ment de nombre d’actes ou de faits issus automatiquement d’un 
acte volontaire au depart : la puissance ou qudra de ce premier 
acte etait regardee comme suffisante, meme une fois disparue 
(ma l duma), pour expliquer le declenchement des actes subse- 
quents^ 2 ). Quant a la nature de la puissance chez Thomme, ou 


(1) K. al-Intisar f p. 62/72; et surtout Maqalal al-Islamiyyln, pp. 230-234. 

(2) Maqalal al-Islamiyyln, pp. 232, 401 et suivantes. 
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de Timpuissance a agir, elle aussi est l’objet de d£bats internes 
qui nous importent ici dans la mesure ou ils sont aptes a retentir 
sur le takllf ma la yulaq. La capacity d’agir (islila'a) est congue 
par Abu 1-Hudail et par d’autres, surtout gens de Basra, comme 
un « accident* (‘arad) de la personne, distinct de la simple 
integrity physique (as-salama wa-s-sihha) a laquelle elle se 
surajoute assurement. Mais il est des mu‘tazilites, principale- 
ment bagdadiens, pour estimer qu’elle n’est pas autre chose 
que la sant6 et Tabsence d’infirmitys (afatJ^K L’ecole enseigne 
que la puissance subsiste en d£pit d’un empeehement ext6rieur 
(al-man ‘ yujamV al-qudra), par exemple une chalne aux pieds 
interdisant la marche, encore qu’il ne faille, d’apres certains, 
qualifier de qadir la victime d’un tel empeehement tant que 
celui-ci dure, ni, dit un autre, de qadir a la maniere de l’homme 
qui, capable de voir, ferme les yeux. Pour tous, en revanche, 
la qudra humaine est incompatible avec une «incapacity» 
( l ajz) personnelle fonciere, du type de Tinfirmite chronique 
(zamana) atteignant le membre interesse< 1 2) . 

II est rendu clair par ce qui precede que cette qudra humaine 
avait tendance, chez les mu‘tazilites, a s’attenuer en une simple 
aptitude, en une simple virtualite, en meme temps qu’elle 
multipliait sa presence et gagnait en extension. Parallelement 
d’ailleurs, ils comprenaient la qudra de Dieu, Toute-Puissance 
admise par tout V Islam, sous Tangle des potentialites, autant 
que sous celui de la realite. C’est nourris de cette double concep¬ 
tion extensive qu’ils ont pense resoudre quelques problemes 
plus spycifiquement theologiques tournant autour des rapports 
de la Puissance et de la Prescience divines avec la liberte humaine, 
avec la mecreance ou avec la foi. L’acte dont Dieu sait qu’il 


(1) Maqalal , p. 229. 

(2) K. al-Intisar, pp. 62-63/72-73 (qui souligne cette distinction en r^plique 
6 une interpretation malveillante); Maqalal al-Islamiyyln, p. 240 (voir ibid., 
p. 242, sur le concept du ' ajz, entendu comme 6tant, suivant les auteurs, incapacite 
par rapport 4 un acte ou 4 une chose). — Comme l’explique un commentateur 
beaucoup plus tardif, dans la derni^re hypoth£se rapport£e ci-dessus, c’est la 
qudra qui est «contrari£e », non point l’acte objet de la qudra (maqdur), tandis 
que dans l’hypothese pr^cedente, celle de l’empechement ext£rieur, c’est l’acte 
qui est «contrarie », non point la qudra elle-m£me, qui demeure ; Ijl (voir ci-apr£s, 
p. 44), t. VI, p. 101. 
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ne sera pas, peut-il etre dans la qudra de l’homme ? Est-il 
possible qu’il se produise ? Ils ont r^pondu sans h£siter par 
l’affirmative a la premiere question : l’homme peut £tre qadir 
de ce que Dieu sait qu’il ne fera pas. Du meme coup ils postu- 
laient que le m6cr6ant dont Dieu sait qu’il ne croira pas est 
qadir de la foi a laquelle il a recu l’ordre d’adh6rer ; un seul 
des leurs, ‘All al-Uswarl (l re moitie du ix e siecle), r6pugnait 
a cette formule, a laquelle il croyait rem6dier en dissociant dans 
le langage, a propos du mecr6ant, l’ordre 6mis par Dieu et 
la qudra de croire par Lui conc6dee (1 >. Sur la seconde question, 
plus tranchante et plus compromettante, ils n’ont pas r6ussi 
entre eux-memes a faire l’unanimitA La plupart, cependant, 
ytaient d’avis que l’acte dont Dieu a su et annonc6 qu’il ne 
se produirait pas, Dieu demeure en puissance (qadir) de le 
produire ; ils en excluaient — distinction importante que le 
rationalisme le moins exigeant devait imposer — le cas 
d’impossibilite radicale d’ordre logique (isiihdla); mais ils 
n’etaient pas tous d’accord pour en exclure ygalement le cas 
d’incapacity personnels ( l ajz) de l’agent, celle-ci n’ayant pas 
n6cessairement un caractere definitif. Assurement cette qudra 
de Dieu sur ce qu’Il avait lui-meme annonce ne pas devoir se 
produire, si elle magnifie en un sens la Toute-Puissance, parait 
surtout, dans l’hypothese ou elle se manifesterait dans les faits 
sans rester a l’etat de simple virtuality, porter atteinte a Sa 
Prescience et a la veracity de Ses informations. A cette objection, 
qui leur fut faite sans relache, les tenants de la these repliquaient 
par des assertions peu lumineuses, dont la signification semble 
a expliciter comme suit : la realisation meme de l’acte impli- 
querait alors rytroactivement une sorte d’annulation — ou 
plutot de nullity fonciere — de l’annonce divine en cause au 
profit d’une annonce contraire, antyrieure a l’acte et conforme 
a lui. L’illustre mu‘tazilite al-Jubba’I (m. 915), offusquy par 
cette solution curieuse de ses devanciers, declarait impossible 
l’acte dont Dieu avait annoncy qu’il ne serait pas ; mais, arguant 
assez ytrangement du « doute » (sakk) inhyrent a l’expression 


(1) Maqalat , pp. 243-4, 561 : al-Uswarl proc6dait k une dissociation du mtae 
ordre dans la question 6voqu6e ci-apr^s. Cf. aussi K. al-Inlisar , p. 24/19. 
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meme «il est possible* (yajuz), il conc^dait a ses confreres 
qu’il est possible que se produise facte dont Dieu savait, sans 
toulefois Vannoncer , qu’il ne se produirait pas* 1 ). 


Ce serait 6videmment une fausse vue des choses que de se 
repr6senter les deux grandes tendances th6ologiques jusqu’ici 
6voqu6es, traditionaliste d’une part, mu'tazilite de fautre, 
comme polarisant toute la pens6e musulmane aux n e et m e 
si&cles de fhGgire sur les points traites. II est un assez grand 
nombre de th6ologiens anciens de marque qui, partageant avec 
les mu'tazilites le gout d’une rationalisation (limitee) de la foi, 
n’entrent pas cependant dans le cadre de leur 6cole, mais qui 
ont leur doctrine propre ou qui se rattachent (ou qu’on a 
rattach6s) a un ensemble determine tel que Tune des grandes 
branches du mouvement sLite. Le pouvoir d’agir et ses problemes 
les ont, eux aussi, occupes. Dans la categorie des independants 
ou gens de faible dependance, Dirar b. ‘Amr et al-Husain 
an-Najjar, qui ont fleuri vers la fin du vm e siecle et dans la 
premiere moiti6 du ix e , et qui ont form6 des disciples respec- 
tueux de leur enseignement, ont nourri sur Visiita'a des id6es 
assez voisines, chez le premier, des theses mu‘tazilites, mais qui 
chez le second s’en eloignaient. Pour Dirar, le pouvoir d’agir 
(partie, et non accident, de celui qui en est pourvu) existe avant 
facte et encore pendant que facte se produit. Pour an-Najjar, 
au contraire, point de dur6e de Yislila'a parce que, s’il lui recon- 
nait comme les mu‘tazilites le caractere d’accident, il lui refuse 
pr6cis6ment, en tant qu’accident incorporel, la duree que ceux-ci 
lui accordaient; aussi lui denie-t-il fexistence avant facte : 
elle n’est que f« aide » (‘aun) divine cr66e au moment de facte, 
simultanGment; «lorsqu’elle existe, facte existe ; lorsqu’elle 
fait d6faut, facte fait defaut». La « capacite de la foi» est une 
faveur particuliere, due a une grace divine efficiente (tauflq) 
dont f absence (hidlan) est synonyme de capacity de mecreance 


(1) Maqdlat , pp. 203-206, 558-563. 
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et d’^garemenU 1 ). Voila qui concorde singulierement avec la 
position traditionaliste, bien que dans un contexte different. 

Signalons enfin que les sl‘ites 6taient fort divis6s sur Yistita‘a, 
sur sa nature et sur sa relation temporelle avec l’acte. Pour cer¬ 
tains, par exemple, elle se confond avec I’int6grit6 physique, 
condition pr6alable a 1’acte : « tout (homme) valide a capacity 
d’agir » (hull sahih muslalV). Les disciples de Hisam b. al- 
Hakam ont plus d’exigences ; pour eux, la capacity d’agir 
comprend, en sus de Tint^grite physique, trois autres elements : 
absence d’obstacle, dur6e, instrument, tous ceux-la ant^rieurs 
a l’acte, et un cinquieme, la « cause immediate » (sabab) cr66e 
par Dieu au moment precis de l’acte qu’elle suscite imman- 
quablement. Un autre maltre, nous dit-on, professait que le 
pouvoir d’agir etait, avanl l’acte, aptitude a faire ou a ne pas 
faire, mais seulement capacity de faire pendant que l’acte se 
r6alise< 2 3 ). Chez les Zaidites, si‘ites dits moderns, avec lesquels 
les mu'tazilites ont eu de bonne heure et plus encore par la 
suite d’6troits contacts, s’exprimaient trois avis, plagant 
Vistifa'a soit avant, soit pendant, soit a la fois avant et pendant 
le /i 4 Z<»>. 

On peut done dire qu’avant l’an 900 les theologiens musul- 
mans de tendance rationalisante avaient tourne et retourn6 
les problemes de la puissance, de l’impuissance, de la capacity 
d’agir. Ils avaient abord6, chemin faisant, les notions du possible 
et de Timpossible. Mais l’approfondissement de ces themes 
n’6tait point pour eux un objet en soi. Ni leur bagage culturel 
ni leur orientation intellectuelle ne les predisposaient, dans ce 
domaine, a des developpements logiques ou m6taphysiques 
autonomes, a des analyses minutieuses etayant des theories 
structures. Leur champ mental est occupe par la consideration 
dominante de la Toute-Puissance divine, dont il convient essen- 
tiellement de concilier l’idee avec quelque liberty chez l’homme : 


(1) Maqdldl, pp. 281, 283, 360. 

(2) Ibid., pp. 42-43. 

(3) Ibid., pp. 72-73. De l’un de ces Zaidites sont rapport6s, ibid., pp. 559-560, 

des distinguos subtils sur la question, 6voqu6e ci-dessus, de la possibility pour Dieu 
de faire ce qu’Il sait qu’Il ne fera pas. 


2 
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conciliation plus ou moins pouss6e, plus ou moins heureuse 
philosophiquement* 1 *, toujours discutable dans le detail si on 
en acceptait les grandes lignes, et qui devait etre battue en 
breche par la severe remise en cause que des adversaires ont 
op6ree. 


* * 


C’est probablement vers Tan 300 de l’hegire* 2 ) (debut du 
x e siecle) — et il est dommage que cette chronologie ne puisse 
etre davantage precis6e — que les doctrines traditionalistes ont 
commence, non sans de fortes resistances destinees a durer 
longtemps, a revetir un manteau th6ologique plus 6toffe qu’un 
simple tissu d’affirmations p^remptoires, grace au recours a une 
dialectique qui, tout en s’inspirant fondamentalement des 
donnees scripturaires, ne d^daignait plus d’argumenter ration- 
nellement, empruntant aux dogmatistes rationalisants ou gens 
du kalam des traits de leur m6thode, voire quelques-uns de 
leurs principes explicatifs. Abu 1-Hasan al-As‘ar! (m. en 935), 
ex-mu‘tazilite, eponyme d’une ecole nouvelle appelee a un grand 
avenir dans le monde sunnite, est devenu, dans les generations 
suivantes, le symbole le plus parlant de cet effort. II connaissait 
admirablement les diverses positions theologiques de ses pr6- 
d^cesseurs ou contemporains ; il avait su les exposer avec une 
exactitude remarquable dans ses Maqalal al-Islamiyyin , ou 
nous avons la chance de les saisir ; et, lorsqu’il eut elabor6 sa 
propre doctrine et qu’il entendit la defendre, sous forme de 
questions et de r^ponses, dans ses Luma\ c'est largement a 
travers la problematique, les concepts, voire la terminologie 
jusque-la prevalents qu’il dut tenter les justifications n6ces- 
saires. La lecture attentive des Maqalal est indispensable pour 
p6n6trer convenablement le texte des Luma \ 


(1) Il est dommage que nous ne disposions pas de la Risala que le philosophe 
al-Kindl (m. en 866), de tendance mu'tazilite, a compos6e, parmi ses ouvrages 
de controverse, sur Visliia'a et le temps ou elle se produit (zamdn kauniha ); Ibn 
an-Nadlm, Fihrist, 6d. Caire 1348 h., p. 362 bas. 

(2) Il n’est peut-^tre pas hors de propos de souligner que le mSme intervalle 
de temps s^pare de la predication de J6sus la formulation orthodoxe definitive 
de la foi chretienne (Symbole de Nic6e, en 325). 
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II est bien connu que c’est au moyen cle la th^orie de Yiktisab 
ou « endossement» par l’homme de ses actes, cr6es par Dieu, 
qu’al-As‘an entendait resoudre le conflit d’ordre moral que 
souleve la croyance en une predestination absolue. Qu’il n’ait 
pas tout a fait invente cette notion, mais qu’il en ait fait un 
nouvel emploi, ne nous importe pas ici ; nous n’avons pas dans 
la pr6sente analyse a la faire necessairement intervenir. Ce qu’il 
nous faut seulement embrasser du regard avant d’aborder 
quelques precisions utiles, c’est le schema general qui nous 
remet devant une islila'a ou qudra humaine, voulue et cr66e 
par Dieu, concomitante a Tacte, duquel elle ne se dissocie pas* 1 ) : 
si elle n’est pas, il n’est pas ; si elle existe, il existe aussi (§ 133). 
Ce que l’homme ne fait pas, il n’en a pas le pouvoir ; Dieu seul 
est auteur de la m6creance ou de la foi (§ 86). Il n’est ainsi de 
possible pour rhomme que ce qui est reellement, c’est-a-dire 
ce que Dieu a rendu possible, a su a l’avance et a voulu ; en 
consequence, plus de probleme ne du besoin de concilier avec 
une liberte humaine la Prescience et la Volonte souveraine de 
Dieu. La Puissance et la Volonte divines se confondent; mais 
se distinguent d’elles l’ordre donn£ par Dieu dans Sa totale 
liberte, qu’aucune loi, aucune regie ethique ne vient brider, 
en sorte que rien ne L’empeche de decreter des actes humains 
contrevenant a Ses propres commandements et de commander 
a l’homme ce que celui-ci n’a pas capacite d’accomplir. En 
principe done est admis le talclif ma la yulaq. Examinons les 
choses d’un peu plus pres. 

La stricte simultaneity de la capacity d’agir et de l’acte 
chez rhomme devait normalement entrainer, dans la doctrine 
d’al-As'arl, le refus de definir la qudra humaine, contrairement 
a la Puissance divine, comme puissance de la chose et de son 
contraire a la fois. En effet, pour que rhomme, explique-t-il, 
eut a la fois puissance de l’acte et de son contraire, il faudrait 
que ces deux contraires coexistassent, ce qui est une impossi- 
bilite logique, une absurdite (muhal) (§ 126). L ’islila'a, 6troi- 
tement liee a l’acte sans aucune alternative, necessitant l’acte 


(1) K. al-Lurna*, 6d. Me Carthy, The Theology of al-Ash'arl, Beyrouth 1953, 
principalement § 122 h 138. 
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autant quelle l’autorise, est distincte de Tindividu qui la 
manifeste, puisque, commente notre auteur, le meme individu 
tantot la possede et tantot ne la possede pas : elle est done une 
« disposition » (metna) non permanente, notion similaire, sinon 
identique, a l’« accident» ( l arad) des mu‘tazilites de Basra* 1 ). 
Ni la vie ni l’integrity physique ne constituent la capacity, bien 
que cette derniere les suppose ; il y faut en plus la qudra parti- 
culiere a chaque acte et que Dieu cree pour permettre d’agir* 2 3 ). 

L’impossibility d’agir, pour al-As‘arI, est de deux sortes, 
de deux degres : une «incapacite » ( l ajz) veritable, radicale, 
et d’autre part ce qui n’est qu’« absence de qudra ». La ligne 
de clivage, dans cette repartition binaire, n’est pas identique 
a ce que nous avons constate chez les mu‘tazilites, malgr6 
l’emploi du meme terme l ajz. Dans les passages les plus tech¬ 
niques, le l ajz d’al-As‘arI est un empechement dirimant aussi 
bien qu’une incapacite personnelle, le tout allant, semble-t-il, 
de l’obstacle naturellement insurmontable a l’absence de membre 
ou de vie. Le takllf ma la yulaq , alors, ne s’applique pas. II 
n’est concevable que s’il y a simple absence de qudra , de puis¬ 
sance specifique concedee par Dieu pour un objet d6termin6, 
de cette capacity d’agir qui, on l’a rappeiy tout a l’heure, 
n’admet pas de « contraire » et n’existe que simultan6ment avec 
l’acte qu’elle rend possible et necessaire en meme temps. II 
en est ainsi, par exemple, de la foi que certains m6cr6ants ne 
peuvent acquerir : notre docteur refuse de faire intervenir ici 
la notion de l ajz; ce n’est point, proclame-t-il, par incapacity 
radicale ni par empechement dirimant de croire que le mycr£ant 
n’adhere pas a la foi ; s’il ne s’y rallie pas, e’est tout uniment 
« parce qu’il la neglige et qu’il est adonn£ a son contraire » (li- 
iarkih wa-stigalih bi-diddih); e’est, a ses yeux, une simple absence 
de qudraW. Mieux encore : une explication exclut l’autre ; car 

(1) BagdadI, Farq, 6d. Cairo 1948, pp. 109-110; SahrastanI, Milal, 6d. Caire 
1317 h., t. I, p. 124. Voir aussi Hammuda Guraba, Al-A&arl , Caire 1952, pp. 
109 suiv. 

(2) II est des activit^s pour lesquelles la qudra a besoin d’un <n savoir-faire » 
(ihsan), par exemple le tissage ; mais Dieu aurait pu, s’ll l’avait voulu, donner 
& l’homme la qudra de tisser sans ihsan (§131). 

(3) Plus sommairement, dans le meme sens, A§'arl,' Ibana f 6d. Caire 1348 h. f 
pp. 53, 55. 
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le 4 ajz , pour al-A§‘arI, supprime la possibility de la chose el 
de son contraire ; il n’y a done pas de ‘a/z, a sainement parler, 
quand l’homme peut agir dans le sens contraire de son inca¬ 
pacity ; or qui dit mecreance dit le contraire de la foi. Une objec¬ 
tion qu’il rapporte ou suppose : puisque, d’apres lui, l’homme 
radicalement incapable ou totalement empechy ('ajiz) de faire 
une chose est incapable de son contraire, pourquoi ne pas 
admettre que l’homme «capable» (qadir) d’une chose est, 
comme le veulent les mu'tazilites, capable de son contarire 
ygalement ? II ryplique a cela qu’on ne saurait valablement 
raisonner par analogie (qiyds) de Tun a l’autre, parce qu’ils 
n’appartiennent pas au meme genre (jins) et qu’il n’y a pas 
de moyen terme ( l illa) entre eux (§ 134-136). 

Voila done le taklif ma la yutaq a la fois admis et dymantely. 
Et cela, outre les arcanes d’un texte assez abrupt, a l’expression 
encore archa'isante, explique probablement pourquoi — sans 
exclure toutefois l’hypothese d’une variation doctrinale — des 
auteurs plus recents ont attribue au notre, sur ce point, une 
attitude indecise ou ambigue. Son Kitab al-Luma\ du moins, 
ne laisse point de doute : le taklif ma la yutaq ne vise que ce qui 
est susceptible en principe d'etre fait en vertu de ce que nous 
appellerions la nature des etres et des choses, Timpossibility 
ne rysultant alors que de Tabsence d'un pouvoir specifique 
donny par Dieu ; tel est le cas par exemple du mecryant qui 
ne croira pas. Cette restriction est-elle legitime ? Al-As‘arl 
s'inquiete de la critique qui exigerait que Tadmission du taklif 
pour un acte impossible dans ce sens restreint entratnat celle 
du taklif pour un acte impossible en vertu de la nature meme 
des etres ou des choses ou a cause d’un obstacle dirimant. II 
estime qu'il refute cette objection en usant d’un raisonnement 
analogique, qui veut etre une reduction a l’absurde : « Si, du 
fait que Dieu ordonne une chose a l’homme malgry l’absence de 
la capacity voulue^, on deduisait necessairement que Dieu 
peut ordonner cette chose malgre l’absence de toute capacity, 
il faudrait en deduire que lorsque Dieu donne un ordre a 
l’homme malgry l’absence d’une certaine connaissance, il lui 


(1) Il n’y a pas lieu de corriger le texte comme le propose l’6diteur. 
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donne cet ordre malgre l’absence de loule connaissance ; si 
cette deduction n’est pas exacte, il n’est pas exact non plus 
de d6duire, du fait que Dieu ordonne a l’homme une chose que 
celui-ci n’a pas capacity de faire, qu’Il lui donne cet ordre malgr6 
l’absence du membre dont l’absence entraine celle de loule la 
capacite en cause, ou malgre la presence de l’empechement 
majeur qui entraine l’absence^ 1 ) de capacite » (§ 137). En depit 
de son apparence un peu embrouillee* 2 ), le raisonnement comme 
tel est rigoureux ; il revient a demontrer, par le danger de 
conclure du particulier a l’universel, qu’en admettant qu’un 
certain pouvoir ou une certaine connaissance peut manquer a 
l’homme sans rendre impossible le commandement de Dieu, 
on n’admet point pour autant que ce commandement soit 
possible si le pouvoir ou la connaissance font totalement defaut. 
Le « certain pouvoir » est ici cette qudra ou islilaa que Dieu 
accorde ou n’accorde pas pour chaque acte determine, tandis 
que l’absence totale de capacite est tres precisement le ‘ ajz 
qui annihile ou paralyse completement le support, l’instrument 
meme de Vislild‘a. 

Comment, enfin, concilier le principe du laklif md la ijulaq 
avec la maxime coranique frequemment invoquee : « Allah 
n’impose a aucune ame que selon sa faculte» (voir ci-dessus) ? 
Notre auteur entendait cette parole comme assurant que ce que 
Dieu commande aux hommes, il ne leur est point penible de 
l’accomplir, et que leur condition physique ordinaire ne s’y 
oppose pas ; Dieu n’exige pas d’eux plus que leur nature ne 
permet (§ 149). Cela evidemment, dans son esprit, ne contredit 
point que Dieu n’accorde pas a tous les hommes le pouvoir 
sp6cifique, la capacite de croire et d’obeir a Ses commande- 
ments, nous pourrions dire en d’autres termes la grace de 
L’adorer et d’obeir a Sa Loi. 

Nous avons probablement par devers nous un autre temoi- 
gnage d’al-As‘ar! sur sa propre doctrine. Si VEpilre aux habilanls 
de Derbend qu’on lui attribue est authentique, elle nous offre, 
venant de lui, sous une forme plus didactique et dans une 


(1) La negation lam est manifestement & supprimer. 

(2) Qui a d6courag6 l’^diteur, dont le m6rite est par ailleurs fort grand. 
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phras6ologie quelque peu differente, une sorte de confirmation 
generate et de commentaire des theses que nous venons d*ana¬ 
lyser ( 1 ). N’arrive que ce que Dieu a prevu et voulu. La qudra 
humaine n’existe et ne vaut chaque fois que pour un maqdur a 
l’exclusion de son contraire, et au moment de l’acte seulement. 
Que l’homme n’ait point pouvoir d’agir autrement qu’il ne fait 
ne le dispense pas de Pobligation principielle de respecter les 
commandements divins, positifs ou negatifs, meme si par 
decision divine prealable il est decrete qu’il ne les observera pas. 
C’est cependant justice ; car tout ce que Dieu fait en vertu de Sa 
libre et souveraine Volonte est juste par la meme de Sa part. 
Le iaklif , toutefois, suppose chez l’homme qui y est soumis 
l’integrite physique indispensable, celle de l’esprit comme celle 
du corps ; l’incapacite dirimante, corporelle ou intellectuelle, 
qui est le ‘ajz, est incompatible avec le takllf. Qu’en est-il du 
probleme du mecreant (kafir) ? La capacite (islifd'a) de la 
mecreance est d’un autre genre (jins) que la capacite de la foi : 
celle-ci provient d’une grace divine (lauflq), 1’autre est absence 
de cette grace (hidlan), laissant l’homme dans l’egarement. Ce 
mecreant, a vrai dire, n’etait point radicalement incapable {‘djiz) 
d’avoir la foi ; il s’en est detourne (i l rdd) et s’est abandonne 
(iasagul) a l’attitude contraire sans reticence, et cela fonde sa res- 
ponsabilite. S’il avait repugne a s’eloigner des enseignements 
divins, il aurait obtenu le pouvoir (qudra) de s’y conformer. Ce 
dernier trait, incontestablement, tend a lever la difficulte ethique 
que Ton pergoit; mais il introduit une precision qui engage surla 
voie de l’initiative humaine, bien que modestement et avec une 
grande discretion. Ce pas a-t-il ete franchi par al-As‘ari lui-meme, 
ou par l’un des tenants de sa doctrine ecrivant sous son nom ? Il 
serait sans doute imprudent, pour l’heure, de resolument se 
prononcer. 


Une 6tude attentive de l’histoire des doctrines th6ologiques 
dans PIslam demontre qu’il n’y a pas obligatoirement concor- 


(1) Ar-Risala ild. ahl at-Tagr bi-Bab al-Abwab, dans Ilahlyat Fakullesi 
Mecmuasi, t. VIII, an. 1928, pp. 100-102 (photocopie obligeamment procure par 
le R. P. Allard) 
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dance — il s’en faut de beaucoup — entre l’adh6sion a une 
position theologique d6termin6e et l’appartenance a telle ou 
telle 6cole juridique. II n’en demeure pas moins que, dans l’en- 
semble, au moyen age, ras‘arisme a trouve son terrain detection, 
en depit de tenaces resistances, chez les safi‘ites et malikites, 
tandis que Tecole parallele et rivale d’al-Matundi est nee et 
a grandi d’abord principalement en des milieux qui se 
redamaient d’Abu Hanlfa. Le hanafisme des premiers siecles, 
violemment critique par les « gens du hadith » en matiere de 
culte et de droit, avait pris, sur les principaux points du dogme, 
une position moins rigide, moins litteraliste que le hanbalisme 
ancien, mais respectueuse somme toute des grandes lignes 
de r« orthodoxie ». Les professions de foi anciennes qui nous 
sont parvenues portent temoignage dans ce sens. Sur les ques¬ 
tions qui presentement nous occupent, nous releverons par 
exemple, dans la Wasiyyal Abl Hanlfa que Ton a pu dater de 
la premiere moitie du ix e siecle, que la capacite d’agir de l’homme 
est concomitante a l’acte, et ne saurait le pr6ceder. Pourquoi ? 
Argument scripturaire inattendu, l’enonciation coranique : 
« Dieu est le Riche, c’est vous qui avez besoin (de Lui) »(XLVII, 
38) ; elle serait contredite, paralt-il, si la capacite d’agir prece- 
dait l’acte, 1’homme n’ayant plus, dans ce cas, au moment de 
l’acte, besoin de Dieu* 1 ). 

Du juriste et theologien hanafite at-Tahaw! (m. en 933) est 
une profession de foi qui a fait l’objet dans l’ecole, a travers 
les siecles, de commentaires assez nombreux. II distingue chro- 
nologiquement deux parties de Vislifa'a , dans la ligne que nous 
avons constatee chez les sl‘ites disciples de Hisam b. al-Hakam : 
d’abord celle qui precede l’acte et qui depend des facultes 
ordinaires ainsi que de l’absence d’empechement, c'esl elle que 
supposent les obligations de la Loi; ensuite, celle qui, n’etant 
pas attribut de la creature, est subordonnee a l’assistance 
divine (lauflq), et qui vient avec l’acte seulement. « Dieu ne 
charge les hommes, ajoute-t-il, que de ce qu’ils peuvent accom- 
plir, et ils ne peuvent que ce dont II les charge » : formule bien 
tranchante, mais qui n’est point claire en verite ; la deuxieme 

(I) Wensinck, The Muslim Creed, Cambridge 1932, pp. 128-129. 
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partie, insolite et qui appelle des interpretations forc6es, n’a 
laiss6 de mettre dans l’embarras le glossateur le plus averti; 
et vraisemblablement, d’apres la breve analyse qui precede, 
la premiere n’est pas a prendre comme une condamnation sans 
nuance du takllf ma la yulaq; car si Dieu n’exige des hommes 
que ce qu’ils peuvent faire sans empechement majeur en vertu 
de leurs facult6s ordinaires, rien n’interdit de croire qu’il ne 
leur accorde pas toujours, meme pour ce dont II les a charges, 
Son assistance indispensable au parachevement de Vislila'aW. 

L’enseignement d’al-Maturidl (m. en 944), contemporain 
d’al-As‘arI comme d’at-Tahawi, sc presente a nous, dans son 
Kitab at-Tauhld , sous Taspcct d’un traite de kaldm , ordonne 
dans Pensemble, mais dont les developpements s’averent trop 
souvent malaises a suivre a cause de leur style malhabile et 
difTus. Pour lui, comme pour at-Tahawi, mais sur une base assez 
differente plus favorable au librc arbitre, la qudra de l’homme 
comprend deux elements successifs, dont le premier conditionne 
le second : c’est d’abord, avant l’acte, l’integrite des moyens 
physiques, dont, dit-il, Dieu gratifie qui II veut et dont il convient 
de Lui etre reconnaissant ; puis c’est, concomitante a Tacte, 
une « disposition » (ma l na) determinante, impossible a stricte- 
ment defmir, mais caracterisee par sa fonction propre qui est 
que par sa presence l’acte est present egalement, s'agissant de 
« Tacte de libre choix (fid al-ihliydr) auquel s'applique la recom¬ 
pense ou le chatiment ». G'est au premier stade seulement que 
le takllf ma la yulaq est rejcte comme contraire a la raison. 
Plusieurs passages coraniques sont invoques, qui subordonnent 
Pobligation d’accomplir tel ou tel acte pieux a une istila'a , 
c’est-a-dire a une capacite portant sur les moyens physiques ; 
mais dans d’autres versets, Yislila'a connote la faculty ultime 
qui determine Tacte et qui est simultanee avec lui : a ce stade, 
le takllf ma la yulaq n’est plus deraisonnable pour notre auteur, 
contrairement a la these mu‘tazilite qu’il attaque en la per- 


(1) AWAqlda aUJahawiyya y avec commentaire anonyme, 6d. Mecque 1349 h., 
pp. 360, 373, 379 (oil la difHcult6 est avou6e). Le passage en question de la ‘Aqldta. 
a 6t6 traduit en allemand par Hell, Von Muhammad bis Ghazall t Iena 1915, p. 46, 
et en anglais par Watt, Free Will ..., p. 151. 
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sonne d’al-Ka‘bI (= Abu 1-Qasim al-Balhi). Comment le justifle- 
t-il ? Par cette idee que la qudra humaine est deja assuree dans 
le premier temps, et que le second temps implique, dans les 
actes volontaires ou la puissance s’exerce, comme chez les 
mu‘tazilites, sur la chose et sur son contraire, le choix personnel 
de l’homme entre appliquer cette qudra initiale ou la « detruire » 
(ladyl 1 ) en lui preferant un acte oppose : «il est juste que dans 
ce cas l’homme soit soumis au lakllf », c’est-a-dire qu’il ait la 
charge et la responsabilite de ce dont il a lui-meme — si c’est 
l’obeissance a Dieu par exemple — detruit en lui la faculte^h 
A confronter les theses de ces trois derniers maitres dans 
leurs ouvrages, et non point a travers les interpretations ou 
deformations ulterieures, que constatons-nous ? Deux positions 
doctrinales differentes sur la nature de la capacite humaine ; 
mais, en depit des divergences de principe et d’analyse, qui 
opposent a une conception as'arite determinate, instantaneiste, 
des vues hanafites ou temporalite et, dans Tune d’elles, libre 
arbitre recouvrent quelque droit, les deductions sur le rapport 
pouvoir-devoir se rapprochent, sans converger entierement. 
Al-As‘ari accueille au depart le lakllf ma Id yuldq , mais il le 
stoppe et le refoule devant un empechement dirimant. At- 
Tahawl le nie, mais semble bien allusivement lui entrouvrir 
la porte. Al-Matundl le repousse tant que les facultes norma- 
lement requises n’existent pas, mais il veut bien l’admettre si 
l’homme en possession de la capacite voulue supprime cette 
aptitude par son propre choix. L’identite n’est pas atteinte ; 
les idees primordiales restent distinctes ; mais, comme il arrive 
plus d’une fois dans les disputes entre les docteurs, le fosse est 
loin de demeurer aussi large dans les applications et dans les 
effets que dans Tenonce des grands postulats controverses. 


Ainsi, dans cette premiere moitie du x e siecle les positions de 
base achevaient d’etre prises ; et la theologie speculative, dans 

(1) Ms. Cambridge Bibi. Univ. Addit. 3651, f os 134 b-139 a. — J. Schacht, 
dans Studia Islamica I, 1953, a utilement attir6 rattention sur Timportance de 
cet ouvrage, comme il avait fait pr6c6demment, dans Der Islam XXI, 1933, pour 
la 'Aqlda d’at-TahawI. 
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la mesure ou elle s’exergait aussi chez les sunnites, avait a sa 
disposition d6sormais des solutions principielles et des voies de 
recherche qui devaient commander l’avenir. Les d6veloppe- 
ments m6dievaux ulterieurs allaient-ils animer la matiere, la 
rebrasser et Tenrichir ? 

Jetons un coup d’oeil tout d’abord sur deux maltres de ce 
mu'tazilisme d6ja quelque peu tardif de la premiere moitie du 
xi e siecle qui, tout en demeurant fidele aux idees meres de la 
doctrine, a tendu, parfois a redulcorer pour moins effaroucher 
les tenants de l’« orthodoxie ». Le cadi ‘Abdaljabbar (m. en 
1025) et son eleve Abu 1-Husain al-Basrl (m. en 1044) com- 
mencent, en ces dernieres annees, a nous etre mieux connus, 
encore qu’une grande partie de leur oeuvre soit inaccessible ou 
d’un acces encore difficile aujourd’hui. Le premier s’est longue- 
ment interesse au takllf: il lui a consacre un ouvrage special, 
conserve (du moins dans une version abregee) en manuscrit, 
et il en traite en detail dans son vaste Mugni , en cours de publi¬ 
cation, principalement dans un volume qui n’est pas encore 
6dit6. Quelques passages suffisent a prouver qu’a l’instar de 
ses devanciers mu‘tazilites, il condamne le takllf ma la yutaq 
comme moralement indigne de Dieu. Il estime d’autre part 
n^cessaire que la capacity d’agir de 1’homme precede l’acte 
dont il est charge. Peu importe qu’un long temps s'ecoule entre 
remission de Pordre et l’execution a venir ; peu importe que 
le charge d'execution soit, lors de remission de l’ordre, empech6 
ou meme inexistant; ce qui compte et s’impose, c'est qu'a l'ins- 
tant qui precede immediatement celui de l’acte — ou ceux d'une 
serie d'actes — a accomplir, il ait deja en lui toute la qudra 
indispensable, avec les divers elements de celle-cB 1 ). Le takllf , 
par contre, peut s’adresser, sans qu’il y ait a cela d'objection 
d’ordre ethique ou rationnel, a des hommes dont Dieu sait a 
Lavance qu^l ne sera pas obeB 2 * b Mais si Dieu lui-meme a 
annonc6 que tel individu mourra kafir , comment celui-ci 


(1) T. XI, f° 8 213 b-215 a (photocopie de ces feuillets manuscrits obligeamment 
communique par le R. P. Anawati). 

(2) Comme il paratt ressortir des litres des sections qui occupent le t. XI, 

f°* 95 b suiv. (voir MIDEO, t. 4, 1957, p. 299). 
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peut-il etre sans contradiction ni injustice declare mukallaf? 
L’annonce meme de cette m£cr6ance fatale n’incite-t-elle pas 
Tint6ress6 a la mecreance ? Comment Dieu peut-il en meme 
temps enjoindre a un individu d’avoir la foi et lui enseigner 
qu’il ne croira pas ? Nous retrouvons la question epineuse 
illustr^e par le cas d’Abu Lahab. Notre docteur suggere plusieurs 
reponses : il n’est pas exclu, notamment, que Dieu annonce 
au mukallaf qu’il mourra mecreant, lorsque cette annonce ne 
saurait influencer aucunement l’int'eresse, ancre de toute maniere 
dans sa mecreance averee. Mais en fait, afiirme-t-il, nul mukallaf 
n’a ete l’objet d’une pareille annonce : Abu Lahab, comme Iblis 
lui-meme, a garde la possibilite de se repentir* 1 ). 

D’Abu 1-Husain al-Basri, nous ne possedons pas le Tasaffuh 
al-Adilla } ou la matiere etait probablement traitee dans toute 
son ampleur ; mais nous pouvons consulter, sur un plan plus 
nettement juridique, son Mudamad fl usul al-fiqh , pour y 
relever quelques indications. Lui aussi, comme il fallait s’y 
attendre, repousse le lakllf ma la yulaq . Non seulement l’ordre 
donne ne doit pas comporter d’impossibilite intrinseque (telle 
que faire en meme temps deux choses contradictoires), mais 
encore il n’engage 1’homme auquel il s’adresse que si celui-ci 
a pleine possibilite et capacite entiere de l’executer au moment 
voulu. Cela implique la connaissance de cet ordre par l’interesse 
avant le temps de 1’execution, et toutes facultes indispensables 
de divers types, positives ou negatives (absence d’empechement), 
soit pendant soit avant l’acte, soit les deux a la fois, suivant leur 
nature et les conditions de l’acte meme. Aucune raison d’exiger 
par contre que l’homme, pour etre mukallaf , soit en etat d’exe- 
cuter l’ordre longtemps a l’avance, des l’instant par exemple 
ou cet ordre lui est donne< 2 h 


C’est dans son grand ouvrage d’h^resiographie et de theologie, 
al-Fisal fl l-Milal , ecrit en 1027-1030, que l’illustre polygraphe 


(1) T. XIII, 6d. Caire 1962, pp. 223-225. Sur la relation de la faveur divine 
(lulf) avec le taklif, et les nuances qu’elle comporte, t. XIII, pp. 64 suiv. 

(2) T. I, ms. Istanbul Ahmet III 1318, f 09 87 b-89 a. 



DEVOIR ET POUVOIR 


29 


cordouan Ibn Hazm (m. en 1064) combat la position mu‘tazilite 
en la mature et soutient des vues qui vont dans le sens g6n6ral 
de r« orthodoxie »( 1 >. Une constatation, a le lire, s’impose, a 
laquelle on est en droit de ne pas s’attendre a priori : T6troite 
parents entre la these avanc^e par Ibn Hazm et Tenseignement, 
rappels plus haut, d’at-TahawI. Le rapprochement ne saurait 
se fonder sur l’id6e 6mise par Tauteur andalou que la capacity 
d’agir est un « accident», susceptible du plus ou moins ; mais 
la similitude est tres sensible dans l’analyse de cette capacity 
et de ses rapports avec le lakllf. Pour Tun comme pour Tautre, 
Yislila'a comprend deux parties chronologiquement distinctes : 
la premiere, avanl l’acte, est Taptitude physique et Tabsence 
d’empechement, Tautre, avec Tacte, est la « faculty » ou « puis¬ 
sance » (quwwa) decisive, creee specialement a cet effet par 
Dieu, « grace efficiente » (lauflq) si c’est pour le bien, « defaut 
de grace » (hidlari) si c’est pour le mal ; et le lakllf , qui charge 
Thomme d’un ordre (positif ou negatif), n’existe que si la pre¬ 
miere de ces deux parties ou conditions est realis6e. Pas de 
taklif ma la yulaq au cas d’une incapacity r£sidant dans la 
situation physique de Tinteresse : Dieu n’a-t-il pas declare dans 
le Coran qu’Il n’impose nulle gene aux croyants (voir ci-dessus) ? 
Mais, hormis cette restriction volontaire et exprim6e, Dieu est 
libre, souverainement libre ; de meme qu’Il distribue ou refuse 
a Sa guise faveurs et tourments, de meme aussi que Sa 
Puissance n'est limitee en principe par aucune impossibility 
logique< 2 >, il Lui est loisible de charger Thomme de ce qu’Il 
sait que celui-ci ne pourra faire faute d’un parachevement de 
Vistita'a. Cela ne revient pas, assure Ibn Hazm, comme le 
pretendent des adversaires, a charger le paralytique de marcher 
ou Taveugle de voir, puisque prycisement ce genre d’hypothese 
est ecarty ; seule peut manquer, sans vicier le taklif , Tassistance 
divine indispensable pour la deuxieme et decisive partie de 


(1) Ed. Boulak, 1317-1321 h., t. Ill, pp. 22-43, 52-53 ; trad. esp. Asin Palacios, 
Abenhazam de Cdrdoba, Madrid, t. Ill, 1929, pp. 253-278, 285-288. 

(2) Sur ce point, voir 6galement Fisal, t. II, p. 181. En ce qui concerne les 
categories logiques du possible et de Timpossible, et le caractfcre de «possible, 
en puissance » (mumkin , fl l-quwwa) qu’il reconnalt k l’acte volontaire futur, voir 
I. Hazm, Al-Taqrlb li-tfadd al-Manliq , £d. Beyrouth 1959, p. 88. 
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Yistiia'a. Les deux parties sont en deux stapes distinctes, Ibn 
Hazm y insiste : si la capacity d’agir n’existait qu’avant Facte, 
Fhomme, dit-il, agirait au moment de son incapacity ; si elle 
existait entiere a la fois avant et pendant Facte, Fhomme 
risquerait d’avoir avant Facte, simultanement, deux faculty 
completes contradictoires, celles de croire et de ne pas croire 
par exemple, ce que notre auteur denonce comme aussi absurde 
que d’etre assis et debout dans le meme temps. On aura observe 
au passage que dans un pareil systeme la capacity d’agir est 
en definitive concomitante a Facte et imperativement dyter- 
minye par Dieu ; mais Ibn Hazm dydare qu’il y a tout de meme 
chez Fhomme un «fibre choix (ihliydr) au propre, non au 
figury », en ce sens qu’il accomplit des actes sans contrainte 
veritable, comme conformes a sa preference et a sa volonty. 


Tournons-nous maintenant vers ces maltres fameux de Fas‘- 
arisme qui, de la fin du x e siecle jusque vers 1100, ont le plus 
contribue a developper et a fixer la doctrine avant son afTer- 
missement victorieux a travers le monde de FIslam. 

Al-BaqillanI (m. en 1013), dans son Tamhld ou dans son Insaf , 
suit fidelement, sur notre probleme, mais dans une presentation 
plus ordonnee, le fondateur de l’ecole al-As'arl. L’expression 
meme de la pensee est souvent identique, ou si proche que le 
texte de cet auteur pourrait eclairer des passages des Luma 1 
quelque peu obscurs ou dont la lecture est mal assuree. On 
retrouvera chez lui la meme notion du ‘ajz que chez al-As‘ari ( 
et la meme distinction qui permet d’affirmer en principe le 
takllf ma Id yuldq , lorsqu’il y a simplement absence de qudra , 
mais de le rejeter quand Fempechement est dirimant, qualifiy 
de l ajzW. Mouvements forces ou mouvements volontaires, que 
Fhomme sense distingue, sont tous en vertu d’une capacity 
d’agir (isiita'a) concomitante a Facte. Cette volonte humaine 
n’est en ryality que la manifestation de la Volonty divine. 


(1) Tamhld, 6d. Me Carthy, Beyrouth 1957, § 499-506. Sur la notion de *ajz 
& propos de Tinimitabilit^ (i*jdz) du Goran, BaqillanI, K. al-Bayan , 6d. Beyrouth 
1958, pp. 8 suiv., et Tjaz al-Qur'an , 6d. Caire 1935, t. I, pp. 186-187. 
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Dieu a voulu que, contrairement a Son commandement, le 
mecr6ant fut tel : il Lui est loisible de vouloir ce qu’il interdit (1 >. 
La preuve que rhomme ne cree point ses actes est que, s’il 
avait le pouvoir de les creer, il aurait aussi le pouvoir de cr6er 
leurs contraires : telle est en effet la vraie Puissance, celle de 
Dieu, qui cree la mort aussi bien que la vie. Une anecdote illustre 
l’argument; notre auteur met en scene ses contemporains l’as‘- 
arite bien connu Ibn Furak (m. en 1015) et le vizir buyide, 
sl‘ite fin lettre, as-Sahib b. ‘Abbad (m. en 995). Dans un verger, 
ce dernier cueille un coing et demande au theologien : « N’est-ce 
point moi qui l’ai cueilli ? » L’autre repond : «Si tu pretends 
avoir cre6 le detachement du fruit, cree son rattachement a 
l’arbre en sorte qu’il redevienne comme il 6tait! »< 2 3 4 > 

Du Kilab Usui ad-din de ‘Abdalqahir al-Bagdadi (m. en 1038), 
nous n’avons a retenir que peu de choses pour notre propos. 
Nous defiant quelque peu des opinions qu’il prete a ses adver- 
saires, dans cet ouvrage comme dans son traite d’her6siographie 
al-Farq bain al-Firaq( z \ nous releverons par contre deux traits 
de la doctrine as'arite dont il est un representant qualify. 
C’est, d’une part, la confirmation que les membres de l’6cole 
s’accordaient a enseigner la concomitance de la puissance et 
de Facte. C’est, d’autre part et surtout, Findication int6ressante 
d’apres laquelle ils etaient en revanche divises sur les conditions 
du laklif: les uns Fadmettaient meme s’il s’adressait a un 
homme radicalement incapable ( l ajiz) ou s’il portait sur des 
actes absolument impossibles (muhalat); les autres le repous- 
saient dans ces deux cas, estimant qu’il n’y a ob^issance ou 
desobeissance a la Loi que si l’homme est capable (qadir) 
soil d’accomplir Facte ordonne soil de ne pas l’accomplir ( l ala 
tarlcihJW. En d6pit d’une formulation difT6rente, ce deuxieme 
avis semble bien rester dans la ligne trac6e par al-As‘arI; le 


(1) Insaf, 6d. Caire, 1950, pp. 40-41, 139-141, 148-149. 

(2) Ibid., pp. 130-131. 

(3) Ed. Caire 1948, notamment pp. 77-78, 111, et pp. 119-120 oil est cont6e 
sous une forme anecdotique une vive discussion entre mu'tazilites sur le th6me 
de la m6cr6ance annonc6e par Dieu. Cela se retrouve chez AbQ 1-Mu?affar al- 
Isfara’Inl (m. en 1078), Tabslr fl d-dln , 6d. Caire 1940, p. 54. 

(4) Usui ad-dln, 6d. Istanbul 1928, pp. 212-213. 
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premier, par contre, plus intransigeant dans son affirmation 
d’un laklif ma la yutaq sans nuance ni restriction, peut surprendre 
de prime abord ; mais nous allons voir qu’eflectivement cette 
position n’a pas manque de defenseurs dans le milieu as‘arite 
le plus en vue. 

L’illustre JuwainI Imam al-Haramain (m. en 1085), porte- 
drapeau de Tecdle en son temps, a opte, avec d’autres, pour cette 
solution extreme* 1 ) ; et il s’cfforce de la justifier dans un chapitre 
de son Irsad ou scs theses sur les actcs de l’homme sont exposees. 
Le tout est d’un traditionalisme strict, que hante n^anmoins 
le souci de r6futer les theses adverses, mu‘tazilites, par des 
arguments rationnels autant que par des references au Coran 
et aux Traditions. Bien entendu la theorie as‘arite de l’« endos- 
sement » des actes par Thomme est au centre de la conciliation 
entre leur predetermination totale et le sentiment d’une certaine 
liberte. La volonte et le pouvoir de l’homme — capacite d’agir 
simultan6ment a Tacte — ne sont reellement qu’application de la 
Volonte et du Pouvoir de Dieu. II est l’unique createur des choses, 
des actes, de la puissance; ce quTl sait qui n’arrivera pas*, n’arri- 
vera pas ; II n’est pas tenu de recompenser ou de punir Thomme 
selon ses actes ; II peut le charger de ce qu'il est incapable 
d’accomplir, serait-ce d’actes logiquement impossibles, tels que 
faire deux choses contradictoires a la fois. Dieu n’a-t-il pas 
ordonne a Abu Lahab (Coran, CXI) de croire qu’il ne croirait 
pas ? Et le Coran n’admet-il pas Timposition de Timpossible, 
du fait meme qu’il enseigne a demander a Dieu d’en etre decharge 
(II, 286) ? Sur le plan rationnel, lTmam al-Haramain juge pro- 
bante Tanalogie que voici : puisqu’on peut commander a un 
homme assis de se lever alors qu’etant assis il n’a pas pouvoir 
de se lever (rappelons-nous que le pouvoir d’agir nait seulement 
avec l’acte), on peut done lui donner tout ordre qu’il est inca¬ 
pable d’accomplir ; si Ton objecte, comme il est naturel, que 
ces deux incapacites ne sont pas du meme genre, il refuse d’auto- 
rite d’en convenir< 2 h 


(1) La variation qu’il enregistre chez al-AS'arl ne porte pas sur l’objet du takllf f 
mais sur le sujet qui y est soumis (cas de l’homme mort ou 6vanoui). 

(2) JrSad, 6d. trad. Luciani, Paris 1938, ch. XIX passim , et principalement 
pp. 128-130/206-208. 
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L'lmam al-Haramain a-t-il, au cours de sa carrifere, sur ce 
point comme sur un certain nombre d’autres, chang6 d’avis ? 
On est oblige de le reconnattre, si Ton ne r£voque pas en doute 
l’attribution qui lui est faite traditionnellement de la l 2 3 AqIda 
an-Nizamiyya: pas de takllf ma la yulaq y est-il formellement 
ynonce* 1 *. Les « voies nouvelles qu’il n’avait pas encore suivies » 
et qu’il declare adopter dans cet ouvrage (p. 8/31) ont pu le 
conduire a des revisions importantes en divers secteurs de sa 
pensee. Les demonstrations y sont fondees precisement sur des 
postulats de logique modale, ou les categories du possible et 
de l’impossible sont serrees de bien plus pres que dans Vlrsad. 
II faut toutefois prendre garde que cette nouvelle position sur 
le takllf n’etait peut-etre pas aussi absolue, aussi radicalement 
contraire a l’ancienne que le donne a entendre une formule 
tres condensee ; et, de toute maniere, l’itineraire intellectuel 
d’al-Juwairu ne saurait etre valablement fixe avant que ne 
soient etudies ceux de ses ouvrages inedits qui demeurent 
hors de notre portee encore aujourd’hui. 

Le plus curieux est qu’une variation du meme ordre se 
retrouve, ensuite, chez son grand disciple Abu Hamid al-Gazal! 
(m. en 1111). Sa premiere prise de position, telle que 
l’enregistre son Iqlisad fl l-TliqddW , pourrait etre regards 
comme un simple expose objectif de la doctrine as‘arite favo¬ 
rable au lakllf ma la yulaq et de son argumentation, sans enga¬ 
gement personnel de Tauteur, si celui-ci, en inserant cette meme 
these dans son Ihyd’W, ou il exprime ses propres sentiments, 
ne lui conferait de la sorte la marque de son adhesion, h 1 Iqlisad 
soutient, contre le mu‘tazilisme, qu ’il n’est nullement 
inadmissible que Dieu impose a Thomme ce que celui-ci ne 
peut mettre a execution pourvu que la chose impos6e soit 
mentalement concevable (tasawwur), c’est-a-dire ne se heurte 
pas a une impossibility logique absolue telle que pour le blanc 
d’etre noir ou pour le noir d’etre blanc; l’incapacity ( l ujz) 


(1) £d. Caire 1948, p. 42; trad, allem. Klopfer, Caire [1958], p. 71. 

(2) fid. Ankara 1962, pp. 178-182; trad. esp. Asin Palacios, El Juslo medio 
en la Creencia, Madrid 1929, pp. 269 suiv. 

(3) fid. Caire 1933, t. I, p. 99 (= Risala Qudsiyya); trad. angl. N. Amin Faris, 
Lahore 1963, p. 83. 
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de faire la chose, par exemple pour le paralytique de se lever, 
n’empeche point par elle-meme de la concevoir et en consequence 
ne saurait rendre illegitime l’ordre de l’accomplir. Aucune 
disapprobation morale (isliqbah) ne peut, d’autre part, s’appli- 
quer a Dieu. Et que Dieu, d’apres la Tradition, ait charge 
Abu Jahl* 1 2 ), par l’intermediaire du Prophete, d’avoir la foi 
tout en l’informant qu’il ne l’aurait pas, c’est-a-dire lui ait 
ordonni de croire qu’il ne croirait pas, voila bien un iaklif de 
l’impossible ; cet impossible n’est pas estime «impossible en 
soi » (muhal li-dalih) — on pourrait a la verity le considirer 
logiquement comme tel —, mais «impossible par le fait d’autrui 
ou d’autre chose » (muhal li-gairih): Abu Jahl ne peut croire 
puisque Dieu sait qu’il ne croira pas. Dans son Ihya\ c’est de 
nouveau le cas de ce personnage qu’al-Gazali mentionne pour 
etayer la meme cause ; et il y cite aussi la fameuse priere termi- 
nale de la sourate II (v. 286), interpretee dans le sens tradi- 
tionaliste que nous avons precedemment rapporte. 

Or voici que dans l’un de ses derniers ecrits, acheve en 1109, 
al-Mustasfa , traite fort remarquable d 'usul al-fiqhW, notre 
auteur deplace son optique tres sensiblement. II s’en prend a 
la these maximale du laklif md la yuldq , telle qu’on l’attribuait 
parfois a al-As‘arf, et telle qu’on la diduisait de sa doctrine 
qui, refusant a la capacite d’agir toute anterioriti et toute 
fonction creatrice par rapport a l’acte (c’est toujours Dieu 
qui le crie), pretait a croire que l’homme n’a done jamais par 
lui-meme la faculti d’accomplir l’acte commandi. Ni le role 
exact de la qudra humaine quant a l’acte ni le moment ou elle 
intervient ne font ricn a l’affaire, proteste-t-il. II combat 
davantage, plus longuement, d’autres aspects ou raisonnements 
plus geniralement admis. Comme precidemment, il centre 
l’inadmissibilite du commandement absurde, illogique radicale- 
ment, sur l’impossibilite de le concevoir (tasawwur); mais ce 
n’est plus ici simple exception ; ct les arguments que Vlhya’ 


(1) Sur le Qurai§ite 'Amr b. HiSam Ibn al-Hanzaliyya, surnomm6 Abu Jahl 
en tant qu’ennemi du Prophete et de l’lslam, tu6 h la bataille de Badr, voir M. Watt 
dans Enc. Islam 2 , s. v.. Le personnage est ici, sur le plan th6ologique, un Equivalent 
d’Abu Lahab. 

(2) £d. Caire 1937, t. I, pp. 55-57. 
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pr6sentait encore en faveur du takllf ma la yutaq sont mainte- 
nant r6fut6s. Dans la priere coranique (II, 286), il faut com- 
prendre : « ce qui est trop penible », au lieu de : « ce qui est 
hors de nos faculty ». Le cas d’Abu Jahl se r6sout par raffir- 
mation que la Prescience divine ne supprime pas le pouvoir 
(qudra) accord^ a rhomme et ne le modifie pas : cela semble 
bien supposer une qudra humaine anterieure a l’acte, contraire 
a l’enseignement d’al-As‘ari, mais deja avancee et soutenue 
dans VlqtisadW. Tel raisonnement subtil qu’on rencontre dans 
Vlqlisad sur la concevabilite d’un acte ordonne a un « impuis- 
sant » ( l ajiz) est desavoue* 2 ). II est presque certain, sans qu’il 
l’6nonce en une formule decisive, qu’al-fiazall est devenu 
hostile au lakllf de tout ce qui merite a ses yeux d’etre qualify 
de ma Id yulaq. 


Ainsi, dans le milieu as'arite, dont la fidelite s’avere assez 
variable envers la doctrine du fondateur, on n’etait point 
parvenu a une position satisfaisantc, a une solution commune 
qui fut de preference adoptee. Peut-etre l’attribution a al- 
As‘ar! lui-meme d’avis changeants favorisait-elle Hesitation 
et la desunion ; mais il faut avouer que le probleme etait spe- 
cialement epineux, pour une pensee raisonnante, a partir des 
principes de l’orthodoxie. Dans les generations suivantes, de 
la fin du xn e siecle a la fin du xm e , les penseurs du monde 
sunnite, principalement safifites et malikites, rallies a l’as‘arisme 
ou fortement influences par lui, n’ont pas sensiblement, en 
depit de louables efforts, rajeuni l’argumentation de base en 
ses traits essentiels. Le mu'tazilisme demeure l’ennemi. Les 
dissertations, frequemment, s’allongent ; et chez certains, deja, 
le souci d’une erudition didactique tend a multiplier les exposes 
de theses anterieures, voire de theses adverses, autant et plus 

(1) Iqtisad, 6d. Ankara, p. 93 ; trad. Asln, p. 155. 

(2) Sur le probl6me du libre arbitre chez al-Gazall, voir principalement son 
lhya\ aux livres XXXI et XXXV, L. Gardet, La Mesure de noire LiberU , Tunis 
1946, pp. 40 suiv., et S. Wilzer, dans Der Islam , t. 33, an. 1957, p. 95. — Sur le 
possible et l’impossible dans le Tahafut d’al-Gazall et sa r6futation par Averrofcs, 
voir S. Van den Bergh, op. cit. t t. II, pp. 40 suiv. 
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qu’a proposer des vues nouvelles. II est vrai que la discussion 
critique y trouve parfois son compte, mais d’une maniere au 
total assez peu feconde ; des distinguos ou des minuties scolas- 
tiques, sans fondement philosophique valable, risquent trop 
souvent de brouiller la matiere au lieu de l’eclairer. 

Ce n’est pas chez Fahr ad-din ar-Razi (m. en 1210), maftre 
a penser tres respecte de Tere classique, que Ton decouvrira 
un progres notable et durable vers l’aplanissement de la question. 
Comme ses deux grands predecesseurs al-Juwaim et al-Gazali, 
il deconcerte par la variation de son attitude. Son copieux 
Commentaire du Coran (Mafatlh al-Gaib) consacre, a Toccasion 
du verset II, 6 (« Pour les micreants, c’est la meme chose, 
que tu les avertisses ou ne les avertisses pas : ils ne croiront 
pas »), un diveloppement tres etofTe a notre takllf ma la yutaqW : 
les sunnites l’admettent, les mu‘tazilites le repoussent; et il 
detaille l’argumentation des uns et des autres, la presentant 
sous de multiples faces apparentees, s’etendant surtout sur 
celle des mu‘tazilites, d’ordre scripturaire ou rationneb 2 3 ), a 
laquelle cependant il n’adhere point. Cette insistance a quelque 
chose de surprenant; et, a lire cette longue enumeration com- 
plaisante, on serait tente de croire qu’elle V a lui-meme impres¬ 
sion^ ; il ne l’a assortie que d’une refutation partielle, sur 
quelques points ; mais il exprime en peu de mots sa disappro¬ 
bation globale, qui fait contraste avec les termes bienveillants 
dont il use a propos de la these sunnite et de ses tenants (... as - 
salaf wa-l-halaf min al-muhaqqiqin)W. Cette these sunnite est 
bien celle d’un takllf ma Id yuldq sans restriction, non seulement 
admissible virtuellement, mais atteste reellement (wdqi 1 ) dans 
le Livre, et portant meme sur les impossibilites logiques les 
plus criantes, par exeinple combiner l’inexistence et l’existence 
(en les enongant simultanement du meme objet). Et que Fahr 


(1) Mafatlh al-Caib, t. I, pp. 185-189. 

(2) Analyse par R. Arnaldez, dans MIDEO , t. 6, 1962, pp. 126-130. — La 
documentation mu'tazilite de Fahr ad-din est int6ressante sur plusieurs points ; 
comme elle est relativement tardive, elle demanderait & etre contr616e. Les argu¬ 
ments sunnites sont rapport6s 6galement dans son K. Ma'alim usul ad-dln, en 
marge de son Muhassal, 6d. Caire 1323 h., pp. 82-83. 

(3) Mafatlh al-tiaib, t. I, p. 185, 1. 24-26, et p. 187, les 3 dernidres lignes. 



DEVOIR ET POUVOIR 


37 


ad-din accepte alors de la faire sienne, ou de la donner comme 
telle, c’est ce que confirme, par une formule liminaire analogue, 
un autre de ses ouvrages, al-Malalib al-aliyaW, dont le texte, 
en la matiere, est au reste tres proche de son Commentaire 
du Coran. 

Et puis voici qu’a son tour, tout comme al-Gazall, il vire 
de bord, alors qu’il passe du lauhid aux usul al-fiqh , de la th6o- 
logie aux principes du droit. Dans son Kiiab al-Mahsul , les 
choses apparaissent en efTet sous un autre jour< 2 >. Constatation 
remarquable : le fond de la pens6e et de Fargumentation, sous 
une presentation a peine differente, lygerement plus systGma- 
tique peut-etre et plus aflirmee, est pr6cis6ment celui d’al- 
Gazall dans le Mustasfa. II est manifeste que c’est ici la source 
de Fahr ad-din, ou reside Fexplication de sa volte-face. L’origi- 
nality, decidement, lui fait defaut sur notre theme. II veut 
maintenant que Fon entende «Allah n’impose a aucune ame 
que selon sa faculty » au sens obvie, sans ambages ni ydulco- 
ration a la maniere as‘arite : « Ce qui n’entre pas dans la faculty 
de Fhomme ne lui est pas impost. » II n'est pas de iaklif divin 
de ce qui ne peut naturellement se produire ; le taklif suppose 
la concevabilite et, chez le sujet interess6, la comprehension 
et la puissance ; ces conditions peuvent etre remplies chez le 
m6creant auquel il est ordonne de croire, parce que cet ordre 
est, sinon connu a proprement parler, du moins « cense connu » 
(fl hukm al-ma'lum) de lui; et bien que Dieu ait inform^ le 
Prophete qu'Abu Jahl ne croirait pas, celui-ci n’en conserve 
pas moins la foi en puissance, la possibility theorique de la 
foi (al-lman maqdur l alaih). Etre empechy par autrui ne cons- 
titue pas une incapacity radicale, une vyritable impossibility ; 
n'est «impuissant» ( l djiz) y a proprement parler, que celui 
qui est frappe d'une incapacity physique ou qui a perdu la vie. 

C’est sans doute chez Saif ad-din al-Amidi (m. en 1234) 
que la mise en forme scolastique atteint son degry d’achevement. 
Aussi bien dans ses Abkdr al-Afkar y ouvrage de thyologie< 3 >, 


(1) Ms. Istanbul Yeni Cami 755, f 08 83-85, 152-154. 

(2) Ms. Paris Bibl. Nationale 790, f 08 37-40. 

(3) Ms. Istanbul Siilaimaniyye. 747, f 08 92-94. 
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que dans son Ihkam fl usul al-ahkam , traite de methodologie 
juridique< 1 >, il s’ytend assez longuement sur le taklif ma la 
yutaq. II rappelle d’abord tres sommairement les positions 
principals des mu'tazilites et des as'arites sur le refus ou 
Tacceptation de ce principe controversy ; chez les as'arites, il 
en est qui repoussent le principe meme ; il en est d’autres qui 
en admettent la legitimite theorique, rationnelle ( l aqlan), mais 
qui nient qu’il ait ety ou soit reellement applique (fl wuqu'ih). 
La communaute musulmane n’est tout entiere d’accord, pour 
en admettre la lygitimite rationnelle et Tapplication reelle, que 
sur Timposition par Dieu de ce qu’Il sait qui n’arrivera pas : 
la foi, dans le cas d’Abu Lahab. Quant a al-Amidi lui-meme, 
il se rallie a la solution qui distingue entre le taklif de Timpossible 
par impossibility intrinseque (li-clatih) et le taklif de l’impossible 
par le fait d’autrui ou d’autre chose (li-gairih): ecartant le 
premier, il enterine le second, par recours au critere de la conce- 
vabilite. Son argumentation s’acharne, au long de pages denses, 
a etayer cette these a l’aide des textes et de raisonnements fort 
subtils, et plus encore a enumerer et a refuter les objections 
d’ordre scripturaire ou rationnel que peut susciter cette 
distinction. A titre d’exemple de la methode, qui n’est nulle- 
ment propre a cet auteur, mais dont il use avec une particuliere 
dexterite, voici comment, sur le plan rationnel, il presente 
une objection de ceux qui refusent le critere de la concevabilite, 
et comment il refute cette objection* 2 ). 

« Objection: L’impossibilite que vous alleguez d’exiger la 
» combinaison de deux contraires, en arguant de son inconce- 
»vabilite dans Tesprit de celui qui exige est inexacte, parce 
»que si cette combinaison n’etait pas congue dans resprit 
» de celui qui exige son impossibility ne serait pas connue ; car 
» la connaissance de la qualification d’une chose derive de la 
» conception de cette chose. 

« Replique : La combinaison de deux contraires qui est sue, 
» congue et jugee inadmissible est uniquement une combinai- 
» son entre choses diflerentes non-contradictoires ; et que soit 

(1) fid. Caire 1914, t. I, pp. 191-206. 

(2) Ihkam , t. I, pp. 194-195. 
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» concevable l’inadmissibility de la combinaison pour deux 
» contraires n’entrafne pas que soit concevable son admissibility 
» pour eux. 

Et al-Amidl d’ajouter : « C’est subtil et demande reflexion. » 
II y a plus subtil, en verite, dans d’autres passes de cette joute 
ou il se complatt, mais ou nous ne l’accompagnerons pas. 

Deux malikites orientaux des plus distingues, du xm e siecle, 
prennent place dans le d£bat : Ibn al-Hajib (m. en 1248) et 
Sihab ad-din al-Qarafl (m. en 1285). Le premier, grammairien, 
logicien et juriste, s’est fait remarquer par son refus declare 
de tout takllf md la yulaq. En effet, la formule qu’il adopte, 
sorte d’adage dont il assume la defense dans ses l 2 Uyun a/- 
AdillaW , s’enonce : « La condition de la chose exig£e est sa 
possibility (sari al-mallub al-imkan) ». Comme al-Gazali, comme 
al-Amidi, c’est au critere de la concevabilite qu 7 il se refere, 
en des termes presque identiques a ceux qu’on lit chez ce der¬ 
nier. Mais, chez notre malikite, nulle distinction a l’interieur 
de la notion d’impossible » (muslahil): Tidee de l’imposer, 
quel qu'il soit, est condamnee en bloc, tandis qu’est respecte 
expressement, comme ne supprimant pas la concevabilite, et 
done la possibility theorique de la chose, le takllf de ce dont 
Dieu sait et annonce qu’il ne se produira pas : toujours le cas 
d'Abu Lahab comme exemple fondamental. 

Al-Qarafl, lui, theoricien du droit, tient, dans son Sarh 
Tanqih al-FusulW, pour une these plus nuancee : le takllf md 
la yulaq est possible en principe, mais en fail il ne se rencontre 
pas dans la Loi religieuse. Une petite dissertation sur les trois 
significations dont est susceptible le md Id yulaq lui fournit 
le moyen de preciser sa pensee : il y a lieu, d’apres lui, de dis- 
tinguer entre l’impossible l adi , c 7 est-a-dire en vertu de ce que 
nous appellerions les lois de la nature (pour Thomme, voler 
en 1’air), Timpossible ‘ar/Zf, qui heurte simplement la raison 
(la foi pour le mecreant, dont Dieu sait qu’il ne croira pas), 
Timpossible a la fois l adi et l aqli (faire les deux contraires en 
meme temps). Si on l’entend dans le deuxieme sens, le takllf 

(1) Ms. Paris Bibl. Nationale 5318, f°» 48-49. 

(2) fid. Tunis 1341 h., t. I, p. 167. 
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md la yulaq est admis par tous ; mais si on le prend dans le 
premier ou le troisieme sens, le disaccord regne, et c’est alors 
que se prononce pour la negative al-Qarafl. 


II est curieux maintenant de considerer la maniere dont, 
vers la meme epoque des protagonistes de Tecole hanbalite 
ont reagi devant le probleme. Muwaflaq ad-din Ibn Qudama 
(m. en 1223), dans son traite connu d'usdl al-fiqh intitule Raudal 
an-NazirW , penche, de meme que son contemporain le malikite 
Ibn al-Hajib, vers l’exigence principielle de la possibility comme 
condition du takllf . Quel chemin parcouru depuis le hanbalisme 
primitif ! Evolution d’autant plus saisissante qu’Ibn Qudama 
a bien affirme son traditionalisme en persistant a marquer sa 
defiance envers les ouvrages de kalam^h 

Quelle sera, cent ans plus tard, la position de Tillustre Ibn 
Taimiyya (m. en 1328), champion d’une orthodoxie qui, invo- 
quant comme modeles les grands Anciens (Salaf), se veut a la 
fois stride dans leur sillage et eclairee ? Esprit positif et 
vigoureux, instruit de toutes les tendances du kaldm , il procede 
a un travail de clarification dans des domaines tres divers, et 
il preconise volontiers des solutions qui lui paraissent, sans 
sophistication poussee, recevables pour le bon sens. Dans ses 
dissertations theologiques* 1 2 3 * et dans sa volumineuse apologie 
anti-sPite Minhaj as-Sunna < 4 >, il enseigne que Dieu a puissance 
sur tout; ce qu’Il veut est, ce qu’Il ne veut pas n'est pas; Il 
est le Cr£ateur de toutes choses, y compris les actes humains, 
y compris le pouvoir et la volonte de Thomme. L’homme a 
bien, au sens propre (haqiqatan), pouvoir (qudra), volonte 
(masVa), action (‘amal); mais c’est parce que Dieu les lui 


(1) fid. Caire 1342 h., t. I, pp. 150-156. 

(2) I. Qudama, Tahrlm an-Nazar fl kulub ahl al-kalam, 6d. trad. angl. Makdisi, 
Londres 1962. — On y trouve d’aiileurs, au § 45, le rejet d’un laklif qui serait 
takllf md la yulaq. 

(3) Majmu'at Rasa'il al-Kubra } 6d. Caire 1323 h., 2 vol., principalement t. I, 
pp. 271, 348-362, 400, t. II, pp. 84 suiv. 

(4) fid. Boulak 1321 h., 2 vol., t. I, pp. 213, 274-276, t. II, pp. 15-16. 
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a donnas. La notion de kasb , « appropriation » ou « endosse- 
ment» des actes par l’homme, est inutile et injustifi6e pour 
op£rer, comme le pretendent les as‘arites, une conciliation entre 
pr6d6terminisme et responsabilite. La predestination (qadar), 
a laquelle il faut croire, n’entrave pas la liberte ou faculty de 
choix (ihtiyar) de l’homme, elle-meme cr£ee par Dieu ; elle 
n’oblitere pas sa responsabilite. Les actes des hommes sont en 
vertu d’une double qudra humaine, dont les deux «sortes » 
ou parties se succfedent dans le temps. La premiere, ant£rieure 
a Tacte, mais qui dure jusqu’a lui (soit en se maintenant elle- 
meme, soit en se renouvelant, suivant qu’on accepte ou non 
que les accidents durent) est ce qui rend normalement possible 
l’ex6cution de l’acte ou son delaissement ; sans elle il n’est 
qu’impuissance ; elle vaut pour les deux contraires ; c’est ce 
stade de la puissance qui, pour la Loi, conditionne l’obligation, 
d’ou sa qualification de sar'iyya: en son absence, pas de takllf . 
La deuxieme sorte, dite qadariyya , concomitante a l’acte, est 
nfecessitante pour lui, de par la volonte divine que l’acte soit 
accompli ; elle n’est aucunement exigee pour qu’il y ait takllf; 
on pourrait meme dire a la rigueur que, par rapport a cette 
seconde partie de la qudra , decisive et determinante, tout 
commandement divin est un takllf ma la yutaq; mais telle 
n’est point la vue pr£valente chez les docteurs. Ibn Taimiyya, 
au reste, se range a l’avis, tout oppose, de ceux qui pensent 
qu’il n’est point du tout de takllf ma Id yutaq dans la Loi : 
comme la plupart des sunnites, il nie que la Loi impose ce qui 
est radicalement impossible ( l ajz); la Loi, meme, subordonne 
certaines obligations religieuses a des facultes plus grandes 
que l’indispensable ; et il est estime, d’autre part, que n’ont 
pas a etre qualifies de ma la yutaq les empechements dus seule- 
ment a ce que le sujet est adonne a l’acte contraire (isiigdl 
bi-diddih): tel est le cas du mecreant, que sa m6cr6ance meme 
empeche d’avoir la foi. Des quality de presentation plus que 
de profondeur et d’originalite doivent etre conc£dees a l’auteur : 
on aura reconnu chez lui des notions qui nous sont d£ja fami- 
lieres, et surtout retrouve avec quelque surprise chez ce grand 
mattre hanbalite l’essentiel des conceptions que des docteurs 
hanafites avaient d’abord exprimees, bien avant lui. 
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Le Minhaj as-Sunna d’Ibn Taimiyya etait une r6plique 
aux attaques d’un docteur imamien du premier rang, Ibn al- 
Mutahhar al-‘Allama al-Hilli (m. en 1326), en son Minhaj 
al-Karama . Parmi tant d’autres griefs, les si‘ites reprochaient 
aux sunnites — ou a un trop grand nombre d’entre eux — 
d’admettre le lakllf ma Id yulaq. Ils affectaient d’en etre scan¬ 
dalises et, avec les mu‘tazilites, ils denongaient cette atteinte 
a la raison et a la justice divine. En connexion avec ce refus total 
de Timposition de l’impossible, comment concevaient-ils la 
puissance ou capacite d’agir de Thomme ? Nous avons dit plus 
haut les flottements sFites a ce sujet, aux premiers temps de 
la theologie dogmatique. Jetons un coup d’oeil a present sur 
quelques-uns des ouvrages imamiens les plus importants qui, 
s’echelonnant du x e siecle au commencement du xiv e , s’efforcent 
d’asseoir et de preciser la doctrine. On y pergoit l’echo des 
hesitations anterieures sur la nature de Vislila'a ou qudra 
humaine et sur sa relation temporelle avec l’acte ; mais une 
ligne generale se degage, qui tend en definitive a I’emporter. 

Al-Kulaim (m. en 940), contemporain d'al-A^arl et d’al- 
Maturldl, la plus ancienne autorite dont les ecrits nous soient 
directement parvenus, exprime la-dessus sa pensee ou celle 
de son groupe dans le Kilab al-Tauhld de son KdfU x \ sous la 
forme de dires attribues aux imams ‘alides. On y voit reparaitre 
une analyse tres proche de celle qu’effectuaient les disciples 
de Hisam b. al-Hakam : l’absence d’obstacle, la sante corpo- 
relle, Tintegrite physique, et une « cause immediate » (sabab) 
venant de Dieu doivent preceder Vistita'a; Vistila'a elle-meme 
est concomitante a l’acte, et n’cxiste qu’avec l’execution de 
celui-ci. L’homme n’agit que par la volonte et le decret divins ; 
mais il ne subit de contrainte ni pour obeir ni pour desobeir 
a Dieu ; car Dieu sait ce que 1’homme voudra faire et fera, 
et II lui en donne le moyen (ala), si bien qu’il n’y a ni « prede¬ 
termination contraignante » (jabr) ni veritable « delegation » 


(1) Al-Usul min al-Kafl, 6d. T6h6ran 1375 h,, pp. 160-164. 
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(tafwid) a Thomme des actes que ce dernier accomplit. Dans 
ce contexte, ou la Toute-Puissance divine et la liberty humaine 
cherchent, en une voie moyenne, a se concilier* 1 ), le laklif ma 
la. yulaq ne pouvait guere avoir de place, et il n’en a pas< 2 >. 

Ainsi en sera-t-il egalement chez les imamiens des ages 
suivants, malgr6 des divergences sur quelques points, ou a 
travers certaines precisions qui se feront jour. Pour Ibn an- 
Nu‘man as-Saih al-Mufid (m. en 1022), la creation des actes 
par les hommes eux-memes, condition de leur responsabilit6 
morale, ne supprime pas la Prescience divine. Hostile a la theorie 
d’une istiia'a survenant apres des elements qui la conditionnent, 
il estime, avec tels de ses devanciers sl‘ites (voir ci-dessus), 
qu’elle se confond avec la capacite physique sans avoir a s’y 
surajouter (kull sahlh fa-huwa muslalV); un empechement 
provisoire ne suffit pas non plus pour la supprimer< 3 >. 

Dans le cadre principalement de la polemique toujours 
renaissante contre le sunnisme, des auteurs tels qu’Abu r-Rasid 
‘Abdaljalil al-QazwInl, dont le gros livre en langue persane a 
6te redige en 1165< 4 >, ou, un siecle et demi plus tard, le maitre 
des maltres deja nomme, al-‘Allama, dans plusieurs de ses 
livres< 5 >, reprennent ces questions de la puissance humaine et 
du laklif. Pour Tun comme pour l’autre, la qudra precede le 


(1) Ce qui n’est pas exactcment conforme & l’appr6ciation de G. Vajda qui 
estime, dans Acta Orientalia an. 1961, p. 234, qu’en matiere de predestination 
al-Kulainl rejoint «la position de l’orthodoxie sunnite contre le mu'tazilisme ». 

(2) Meme attitude negative, un peu plus tard, chez Ibn Babuyeh al-Qumml 
a§-Saih as-Saduq (m. en 991), qui souligne meme que Dieu ne fait d’obligations 
aux Croyants qu’en dega de leur capacite ; A. Fyzee, A Shiite Creed, Londres 
1942, p. 31. 

(3) Mufld, K. Tashlh al-J ( tiqdd, commentaire sur as-Saduq, 6d. Tabriz 1952, 
pp. 11-13, 23-24. 

(4) Ba'd Matdlib an-Nawasib (pour contre-attaquer un ouvrage sunnite Ba ( d 
Fadd'ih ar-Rawafid), ed. Teheran, 1952 pp. 524, 542-543. 

(5) Notamment Anwar al-Malakut, 6d. Teheran 1959, pp. 148-149 ; — at - 
Bab al-hddl f a$ar, trad. angl. W. M. Miller, Londres 1928, § 134-146 : — contre 
le sunnisme, pour l’edification du sultan mongol Oljaitu (m. en 1316), le Minhaj 
al-Karama qui a provoque la r6plique d’lbn Taimiyya (voir ci-dessus), et le Kaif 
al-tfaqq qui a donn6 lieu au debut du siecle suivant k une refutation sunnite par 
Fa^lallah b. RQzbehan, — auquel repondra cent ans plus tard l’imamien Nurallah 
at-Tustarl, Jhqdq al-Haqq , 6d. Teheran, 3 vol., 1957-1959 (surtout t. I, pp. 286- 
287, t. II, pp. 142-143, 152). 
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fi'l: elle en est, explique le premier, l’instrument ou moyen 
(ala); elle vaut pour les deux contraires, declare le second. 
Pour al-QazwIni, Dieu est le Greateur de tous les corps et de 
tous les accidents, mais non point du mensonge, de l’impiet6 
ni des crimes ; le mukallaf a le choix d’obeir ou de desobeir ; 
et s’il est vrai que la foi et les bonnes oeuvres ont besoin de la 
grace efFiciente (taufiq), de la faveur (luff), de la bonne direction 
(hidaya) et du pouvoir d’agir (lamkin) conferes par Dieu, et 
qu’il n’y a point sans tout cela reuni de lakllf (ve-la In jumla 
ne-bekoned lakllf ne-koned mukallaf-ra), la mecreance et la 
d6sob6issance sont du fait de l’homme sans qu’il puisse se 
prevaloir d’un « defaut de grace » (hidlan) de la part de Dieu. 
Al-'Allama, rappelant que la connaissance et la capacite sont 
necessaires a la validite du lakllf , affirmera que la faveur (lulf) 
divine rapproche de l’obeissance, y rend plus apte, mais qu’elle 
n’est pas une cause decisive du pouvoir d’agir (lamkin); elle 
predispose au bien, mais n’y contraint pas. 


Parvenus au commencement du xiv e siecle, il ne semble pas 
que nous ayons un interet majeur a poursuivre l’enquete en 
descendant davantage le cours du temps. Les memes discussions 
avaient tendance a se repeter ; les arguments et les positions 
etaient de plus en plus identiques ou a tout le moins analogues 
a ceux du pass6. Precisions et analyses perdaient de plus en 
plus d’originalite. Le debat n’allait pas tarder a se scleroser 
autour de notions rebattues, qui manquaient de fraicheur et de 
percutant. De grandes oeuvres classiques s’elaboraient encore, 
sous la forme de commentaires ou de traites ind6pendants, qui 
s’efforgaient, soit de degager et de soutenir un point de vue, 
soit de faire la somme des opinions anterieures et de leur donner, 
non sans souci pedagogique, un aspect clair et ordonn6. Dans 
le monde sunnite, pour le xiv e siecle — nous n’irons pas au- 
dela —, il faudrait citer notamment trois ouvrages d’une grande 
notori6t6, dont les merites sont difTerents : le commentaire 
d’at-Taftazanl (m. vers 1390) sur la l AqIda du hanafite-matu- 
rldite an-Nasafl (m. en 1142), le Kilab al-Mawaqif d’al-Ijl 
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(m. en 1355) accompagn6 de son commentaire par al-Jurjanl 
(m. en 1413), la Nihayal as-Su'l d’al-Asnawi (m. en 1371) qui 
est le commentaire d’un livre d’al-Baidawi (m. en ^SG)^ 1 ). 
Les deux derniers surtout de ces trois ouvrages sont riches de 
matiere ; et ils fourniraient, a qui ne disposerait pas d’une 
documentation plus ancienne, des indications utiles sur les 
diverses faces du probleme et les options qu’il avait provoqu^es. 
Mais bien entendu, ni leur optique, ni les exigences auxquelles 
elle repond ne sont exactement les notres ; et, pour l’essentiel, 
nous disposons de sources directes ou beaucoup plus proches 
auxquelles il vaut mieux se reporter. 


En effet, Tun des imperatifs auxquels s’est soumise la 
presente etude — le lecteur averti l’aura sans doute remar- 
qu6 — est le recours, autant qu’il se peut, aux textes memes 
des docteurs en cause. Pour la periode ancienne, l’inventaire 
impartial des Maqalal d’al-As‘arI est substitue presque 
toujours* 2 ) r6solument aux informations des heresiographes 
plus recents. On se prive tres peu, ce faisant, de donnees com- 
pl6mentaires, et le terrain est beaucoup plus sur. Et surtout 
la perspective historique, voire chronologique, fondamentale 
a nos yeux, trouve ainsi une assise correcte que les compilations 
post6rieures, fussent-elles de bonne foi — ce qui n’est pas tou- 
jours le cas — ne sauraient fournir : des variations 16geres, 
a premiere vue peu significatives, dans les formulations, ou 
bien des extrapolations en apparence anodines a partir des 
theses authentiquement soutenues risquent de fausser, en une 
matiere aussi delicate, la pensee des auteurs. Puissions-nous ne 
pas etre tomb6 malgre nous dans ce travers ! Assurement la 
collecte operee n’est pas exhaustive, et, d’autre part, dans la 


(1) TaftazanI sur NasafI, 6d. Istanbul 1313 h., pp. 119-125, trad. angl. Elder, 
New York 1950, pp. 88-93 ; — Jurjanl sur Ijl, 6d. Caire 1907, t. VI, pp. 88-107, 
t. VIII, pp. 173-177, 186, 200-202; — Asnawl sur Baidawl, 6d. Boulak 1316 h. 
t. I, pp. 117-123. — Du mSme Jurjanl, les art. islild l a et qudra dans ses Ta'rlfat, s.u. 

(2) Avec le K. al-Inlisdr, moins impartial, mais ancien et minutieusement 
inform6, du mu'Lazilite al-Hayyat (vers Tan 900). 
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mise en oeuvre, il a fallu necessairement, d’entre les mat6riaux, 
extraire et choisir. Le plus ardu 6tait sans doute de marquer 
sans trop d’insistance, tout en mutilant ou en d6formant le 
moins possible, les connexions multiples et variables, plus ou 
moins laches ou serr6es, qui rattachaient a notre probleme 
central bien d’autres aspects de la pensee th6ologique de Tlslam : 
il n’est pas assure que nous y ayons pleinement r6ussi. Mais 
si du moins nous sommes parvenus a saisir avec pertinence la 
genese et 1’evolution du probleme dans ses lignes majeures et 
dans son contexte fondamental, la tache que nous nous 6tions 
assignee n’aura pas ete vaine. Peut-etre l’exemple ainsi donn6 
incitera-t-il d’autres chercheurs a des travaux similaires sur 
des sujets voisins. 

S’il convient maintenant, pour terminer, de jeter en arriere 
un coup d’oeil d’ensemble, ce sera pour constater que Teffort 
de ces maltres, s’etalant sur plusieurs siecles apres une phase 
initiate d’intense activite, n’a abouti sur cette question 
6pineuse qu’a des systemes en fin de compte assez faiblement 
structures. Autour de la position sunnite controversee, niant 
ce que l’adage francais exprime par « A l’impossible nul n'est 
tenu », se sont accumules, pour ou contre — sans faire crier 
toutefois sur ce theme a Theresie —, citations scripturaires et 
raisonnements. Ces derniers particulierement nous importent, 
parce qu’ils sont pour nous eclairants sur Tintellectualite d'une 
culture. Leur tour scolastique ne doit pas surprendre ; et deux 
traits paraissent a retenir, qui expliquent et l’importance des 
developpements et la deficience intrinseque des resultats : le 
besoin polemique et didactique, d’une part, pousse aux distinc¬ 
tions et aux nuances, dont certaines sont des plus justifiees ; 
mais, d’autre part, le maniement des notions m^taphysiques, 
logiques ou psychologiques, que des preoccupations theologiques 
dominent a chaque instant, dcmeure trop souvent en dega des 
exigences antiques ou medievales des philosophes de vocation. 


Robert Brunschvig 
(Paris) 



LE ROLE DES HOMMES DE RELIGION 
DANS L’HISTOIRE 
DE L’ESPAGNE MUSULMANE 

jusqu'a la An du Califat 


A travers toute Phistoire de PEspagne musulmane, le cote 
religieux de la structure de l’fitat et de la Societe a ete Pune de 
ses caracteristiques les plus saillantes. II est vrai que cet element 
religieux dominait le reste des societes musulmanes au moyen 
age et que tous — gouverneurs et gouvernes — essayaient au 
moins de faire apparaitre que leurs actes etaient en accord avec 
les lois, avec la foi, mais l’Espagne musulmane se distinguait par 
une rigide conscience religieuse qui ne laissait pas Pobservance 
de la loi sacree au gre des individus et insistait pour installer une 
sorte de censure presque clericale sur toutes les decisions de 
l’fitat et sur les citoyens. Remarquons, au prealable, que les 
Andalous n’etaient pas plus religieux que le reste des musulmans 
medievaux : mais cette conscience religieuse les rendait plus 
sensibles a tout ce qui concerne la religion et, bien que PAnda- 
lou se permit les memes libertes que tout autre mortel, il s’agitait 
si son voisin ou son monarque commettait une faute qu’il consi- 
derait comme un sacrilege. II n’est pas etrange, par consequent, 
que PEspagne musulmane soit le seul pays de PIslam oil les 
fuqaha 1 participent d’une maniere manifeste aux taches du 
gouvernement et se mettent aux cotes des monarques pour 
assurer qu’ils sont legitimes et qu’ils gouvernent selon la loi 
divine. C’est le role que remplissaient des hommes tels que 
Yahya ibn Yahya al-Laythl, Asbagh ibn Khalil, ‘Abd al-Malik 
ibn Habib et bien d’autres. II est vrai que les fuqaha ’ et ‘ ulamd' 
se trouvaient ailleurs aussi aux cotes de tous les califes et sultans 
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mais d’une fagon toute dilTerente de ce qui existait en Espagne 
musulmane. Cela a ses raisons et son histoire, que nous tache- 
rons de raconter dans les pages suivantes. 

‘Abd al-Rahman I eT el Ilisham I GT devartl le probleme de la 
legimite de l'£miral de Cordoue 

‘Abd al-Rahman al-Dakhil a commence a gouverner comme 
Emir independant a Cordoue le 15 mai 756. II a erige son pouvoir 
par la force et s’est appuye au debut sur quelques centaines de 
clients umayyades (Mawdll Bani Umayya) et quelques contin¬ 
gents d’Arabes et de Berberes dont la devotion a sa cause etait 
fort douteuse. C’etait dans la premiere moitie du second siecle 
de l’Hegire, et les musulmans n’etaient pas encore habitues a 
obeir a un gouverneur rebelle contre le calife, chef supreme de 
toute la communaute musulmane. II fallait un certain temps 
pour que les habitants de telle ou telle province obeissent a un 
aventurier refractaire qui exploitait la faiblesse du calife. Mais 
pendant cette premiere moitie du second siecle, le califat ‘abba- 
side etait jeune, fort et capable. Toutes les provinces de l’Empire 
reconnaissaient sa legitimate et lui pretaient obeissance. L’Emi- 
rat de Cordoue etait une exception et une usurpation flagrante. 
‘Abd al-Rahman I er etait convaincu que les ‘Abbasides etaient 
des usurpateurs et que, lui, gouvernait sa province de plein droit, 
comme continuateur de la dynastie umayyade, mais il savait 
parfaitement que la plupart de ses sujets ne partageaient pas 
avec lui ce point de vue. II pouvait compter seulement sur la 
devotion des clients de sa maison, mais pas plus. II s’efforgait 
de constituer des forces armees avec des mercenaires, mais pour 
cela il fallait du temps et des fonds. Entre temps, il avait a subir 
des revoltes et des seditions, ce qui arriva presque chaque mois 
pendant les premieres annees de son regne. 

‘Abd al-Rahman I er etait un homme capable et courageux. 
Il avait les talents d'un chef ne pour gouverner les hommes. Il 
savait imposer le respect et inspirait la peur dans les cceurs de 
ses sujets. Il put sortir sain et sauf des nombreuses rebellions qui 
le harcelaient sans cesse. Mais un Etat ne se fonde pas sur la force 
et la peur seulement ; il faut qu’il gagne une sorte de legitimite 
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qui lui donne le droit de gouverner. Ceux qui parmi les chefs 
arabes ou berberes se r6voltaient contre ‘Abd al-Rahman I er 
6taient convaincus qu’ils disputaient le pouvoir a un r6volt6 
contre la grande communaute musulmane. Quelques-uns etaient 
appuyes par les ‘Abbasides et arboraient leur drapeau noir, 
c’est-a-dire que leur cause etait plus legitime que celle de l’emir 
umayyade. 

‘Abd al-Rahman etait conscient de ce cote faible de la struc¬ 
ture de son Etat. Pendant les premieres annees de son regne, il 
se souciait de faire le prone du vendredi et battait monnaie au 
nom du Calife ‘abbaside pour donner a son pouvoir une appa- 
rence de legitimite. II supprima cette apparence d’adhesion a 
l’Empire de l’lslam seulement lorsqu’il eut amass6 assez de 
forces militaires propres pour parer n’importe quel d6fi a son 
pouvoir. Aussi avait-il peur que cette adhesion — quoique 
nominale — le privat de la loyaute des meilleurs elements 
umayyades sur lesquels il comptait beaucoup. Cependant, il 
hesitait a prendre le titre de calife, se contentant de celui de 
« fils des califes » qui implique une espeee de legitimite lointaine. 

Il est bien connu que ‘Abd al-Rahman I er etait un homme dur 
et meme cruel. Il n’acceptait pas que Ton discutat ses ordres et 
n’hesitait pas a infliger les plus penibles chatiments a ceux qui 
osaient lui desobeir. Il est possible qu’il ne soit pas aussi cruel 
qu’on le montre et que ses fameuses coleres n’aient 6t6 qu’un 
moyen d’emplir de crainte le cceur de ses sujets, car c’etait par la 
peur qu'il gouvernait. Un faqlh bien connu a dit une fois qu’il 
n’avait jamais eu peur d’un homme autant que de ‘Abd al-Rah¬ 
man I er jusqu’a ce qu’il rencontrat Malik ibn Anas. Mais il etait 
patient et indulgent envers les fuqaha’. Lorsque le cadi al- 
Mus‘ab ibn ‘Imran lui refusa de le servir comme juge de Gordoue, 
tout le monde pensa que quelque chose de terrible allait lui 
arriver, mais ‘Abd al-Rahman prefera se dominer et recourir au 
fameux hilm des Umayyades. Le juge ‘Abd al-Rahman ibn 
Tarif al-Yahsubl a meme ete plus loin : il refusa l’intervention 
de l’emir dans un proces qu’il avait en main. Il donna son 
verdict par ecrit, fit t6moigner quelques jurisconsultes et pro- 
nonga quelques mots de defi ouvertement. ‘Abd al-Rahman le 
somma de se presenter devant lui pour s’expliquer. Le juge 
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confirma son point de vue et osa meme lui faire des reproches. 
II lui dit : « 0 Prince, pourquoi favorises-tu quelques-uns de tes 
sujets au detriment des autres ? Tu peux trouver un moyen 
pour satisfaire tes favoris avec ton propre argent ». ‘Abd al- 
Rahman suivit le conseil du juge : il acheta la ferme en litige et 
eh fit cadeau a son favori ( 1 ). 

Cette attitude de ‘Abd al-Rahman envers les fuqaha ’ 6tait 
dictee par l’interet de son fitat. II sentait qu’il avait besoin de 
l’appui de ces religieux. II savait bien que ceux-ci exergaient 
une influence directe et continuelle sur les masses et qu’ils pou- 
vaient les assurer de sa justice et son attachement a la foi. 

C’est son fils et successeur Hisham I er qui se rendit compte de 
la necessity de s’allier avec les fuqaha ’ et de faire cause commune 
avec eux. Ce fut presque une heureuse decouverte qui put reme- 
dier a la faiblesse constitutionnelle dont souffrait l’emirat. S’il 
6tait impossible pour l’emirat de Gordoue de gagner l’appui du 
califat de Bagdad afin de s’assurer la legitimite aux yeux de ses 
sujets, il etait possible de combler cette lacune par l’appui des 
repr6sentants de la foi en Espagne. 

Hisham avait decouvert cette solution parce qu’il 6tait par 
nature et temperament presque un faqlh. Il jouissait des memes 
caract^ristiques propres aux ambitieux parmi ces religieux : 
intelligent, pratique et astucieux. Il jouit, dans les annales anda- 
louses, d’une renommee unanime d’homme fort pieux et d6vot. 
Il T6tait veritablement, mais il etait aussi autre chose : un homme 
entierement devoue a la recherche du pouvoir et a la maniere de 
s*y maintenir. Son inclination a la piete et aux etudes lorsqu’il 
6tait prince, n'emanait pas d’une vraie vocation, mais plutot 
d’un calcul pour parvenir. Le trone appartenait de plein droit a 
son frere ain6 Sulyman, qui etait courageux, guerrier, et favori 
du groupe des Syriens sur lesquels s’appuyait le pouvoir de 
‘Abd al-Rahman. Hisham, incapable de tenir tete a son frere 
dans ce domaine, eut l’idee de prendre un autre chemin: celui de 
la pi6t6 et de l’etude. Il s’entourait de fuqaha ’ et passait ses 
loisirs a participer a des discussions religieuses et litteraires si 


(1) Khushani, Qudal Qurluba, pp. 43-44. 
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cheres alors a cette classe d’intellectuels. II devint leur favori 
et ils se chargerent de sa propagande en disant qu’il 6tait un 
homme vertueux, religieux, cultive et sage, ce qui fit de lui un 
excellent candidat a l’emirat. Ils se chargerent 6galement de 
cacher ses defauts. Tout le monde chantait ses vertus, mais peu 
de personnes parlaient de ce qu’il avait fait au pauvre poete 
Abu 1-MakhshI ‘Asim ibn Zayd. Ce malheureux avait os6 compo¬ 
ser quelques vers satiriques contre lui en disant par exemple 
qu’il louchait d’un ceil. Hisham le fit venir, lui fit crever les yeux 
et couper la langue. Abu 1-MakhshI survecut a cette catastrophe 
et passa le reste de sa vie a composer des elegies touchantes sur 
son propre malheur. La plupart des chroniqueurs passerent 
cette affaire sous silence. C’est seulement a travers quelques 
lignes d’lbn al-Khatlb que les details de cette affaire nous sont 
r6veles ( 1 ). En effet, Hisham n’etait ni aussi bon ni aussi vertueux 
que nous l’a depeint Ibn ‘Idhari. L’auteur anonyme du Falh al- 
Andalus nous parle de sa cruaute et de sa duplicite, et Dozy — 
cet erudit perspicace que son anticlericalisine prononc6 rendait 
mefiant envers tous ceux qui faisaient prevaloir leur piete — 
parle deja de la double personnalite de Hisham ( 2 ). 

Or, cette duality de personnalite chez Hisham a ete peut-etre 
la cause de la sympathie que lui temoignaient les ambitieux 
faqaha dont il s’entourait. La plupart etaient de jeunes disciples 
de Malik ibn Anas ou de ses eleves immediats, specialement 
‘Abd al-Rahman ibn al-Qasim et Ashhab ibn ‘Abd al-'AzIz. 
Malik les fascinait par son erudition, son intelligence et surtout 
par sa personnalite. C’etait un homme d’une dignity imposante 


(1) II y a quelques vagues allusions a cet 6vdncment chez Ibn al-Qutiyya 
(Iflildh, p. 35, Ibn Sa’id ( Mugrib , II, p. 124), Ibn Zafir ( Badd'i f al-Bada'ih, Le Caire 
1282/1865, p. 36-37) et Ibn al-Abbar ( Takmila , 6d. de Alarcdn et Gonzalez Palencia 
apud Misceldnea de Estudios Arabes, Madrid 1915, n° 2457), mais Ibn al Khatib 
( Jhata , ms. de l’Escurial, p. 351) nous donne des d6tails sur l’autorit6 d*Ahmad 
al-Razl. Cf. Texcellente 6tude d 1 Elias Ter6s, El poela Abu-l-Maj§i et Hassana al- 
Tamimiyya, Al-Andalus XXVI (1961), fasc. 1, pp. 229-599. 

(2) Le Falh al-Andalus (ms. d’Alger, n° 1876) a 6t6 6dit6 et traduit en espagnol 
par Joaquin de Gonzalez ix Alger en 1889. J’ai signal6 l’importance de ce livre, 
peu connu jusqu’ici, dans mon Fajr al-Andalus (Le Caire, 1958). Voir ggalement 
E. Garcia G6mez, Novedades sobre la crdnica andnima tilulada Falh al-Andalus 
dans les Annales de I'Inslilut des Eludes Orieniales de la FaculU des Leiires d'Alger, 
tome XII (1954) pp. 31-42. Dozy, Hisloire des Musulmans d'Espagne, I, 285. 



52 


HUSSAIN MONES 


et (Tune prestance s^duisante. II tenait ses seances entour6 de 
ses disciples comme un grand sultan entoure de sa cour. On 
Tappelait Amir al Mu’minin ft l-hadlth. A Tigard des Califes 
‘abbasides, il avait une attitude bien ealculee : il ne les appuyait 
pas ouvertement ni ne les denongait selon ce que Ton attendait 
de lui, surtout apres le meurtrc de deux pretendants ‘alides 
(Muhammad et Ibrahim) que les Medinois soutenaient de tout 
coeur. Il devait condamner ce double meurtre s’il voulait etre a 
la hauteur de sa dignite comme chef spirituel de la communauU 
medinoise, mais il s’en tira en emettant une falwa (decision 
juridique) que ses adeptes interpreterent comme une liberation 
de la reconnaissance du califat ‘abbaside obtenue par force. Par 
la suite, il regut quelques coups de fouet. Cette mihna (epreuve) 
rehaussait le prestige du maitre et devenait comme le stigmate 
des martyrs. Le calife avait des remords et, tachant d’en esquiver 
la responsabilite, traita Malik avec un profond respect. Les 
malikites des temps posterieurs allaient jusqu’a dire que le 
calife Harun al-Rashld etait dispose a ordonner que le Malikisme 
fut le rite officiel de Tfitat, mais que Malik refusa. 

Ainsi Malik obtint un prestige et une influence comparables 
seulement a ceux des califes, et il y parvint par le ‘i/m. Sa con- 
duite etait un amalgame de piete, d’ambition, d’6rudition, 
d’intelligence, de savoir-faire et de dignite imposante. Ce sont 
ces caracteristiques (shama'il) de Malik qui fascinaient ses 
disciples et leur servaient de modele. Par consequent le Mali¬ 
kisme n’etait pas seulement un systeme de jurisprudence, mais 
aussi une ligne de conduite. Les disciples immediats de VImam 
Dav al-Hijra s’efforgaient de se transformer en des copies du 
maitre dans leur pays. 

La situation dans l’Espagne musulmane 6tait propice a la 
realisation des reves de ce genre de fuqaha ’. Ici, il y avait un 
Etat qui cherchait un appui religieux pouvant lui donner une 
espece de legitimite aux yeux de ses sujets. Pendant les dernieres 
annees du regne de 4 Abd al-Rahman I er , les premiers disciples 
andalous de Malik et porteurs de son Muwalla’ regagnerent 
leur patrie. C’etaient des fuqaha ’ respectables comme al-GhazI 
ibn Qais (m. 199/815) et Ziyad ibn ‘Abd al-Rahman (Shabtun, 
m. 204/ 819). Ils commengaient a former une 6cole autour 
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cTeux ( 1 ). Ils prenaient sans doute part aux stances litt6raires 
et th6ologiques du prince Hisham et ce fut lui peut-etre qui vit 
la possibility de se servir de ce type d’hommes pour combler la 
lacune de sa lygitimite. De toute fagon, il sut se servir d’eux 
pour appuyer sa propre candidature au trone. 

Une fois emir, Hisham I er se comporta comme un d£v6t. 
Nous ne saurions accorder creance a toutes les histoires que 
racontent les chroniqueurs sur sa piete et sa devotion, mais en 
tout cas, c’est dans le cadre d’un second ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Az!z 
que les fuqaha’ ont dresse son portrait. II y en eut meme qui 
disaient qu’il sortait de son palais la nuit et faisait le tour des 
mosquees pour distribuer de l’argent a ceux qu’il y trouvait. II 
faut attribuer grande partie de cette propagande aux fuqaha’ 
qui entouraient Hisham et qui ne cessaient de parler de lui dans 
leurs cercles d’etudes. A cette epoque-la, la seconde vague des 
fuqaha’ andalous du type de Malik commengait sa carriere apres 
leur retour d’Orient. Yahya ibn Yahya al-Laythl (m. 234/848), 
Yahya ibn Mudar (m. 189/805), ‘Isa ibn Dinar (m. 212/827) et 
tant d’autres etaient deja de jeunes shaikhs d’une certaine 
renommee. Ils frequentaient Hisham et savaient ce qu’il voulait 
d’eux. 

Mais il savait mieux encore a quoi ils aspiraient et s’en mefiait. 
L’image des fuqaha’ tuteurs du trone ne lui plaisait guere. Il etait 
lui-meme un faqlh, et les pensees des malikites n’etaient pas un 
secret pour lui. Il les comblait d’honneurs, mais ne voulait pas 
leur permettre Faeces au pouvoir. Malgre l’existence des fuqaha’ 
malikites de la categorie que nous venons de mentionner, il 
nomma comme juge de Cordoue al-Mus‘ab ibn ‘Imran qui n’etait 
au dire d’Ibn al-Qutiyya, qu’un « shaikh des Arabes syriens, 
vertueux et tres pieux ». Apres la mort de ce dernier, il nomma 
au meme poste son scribe Muhammad ibn Bashir, qui n’etait pas 
parmi les grands fuqaha’. Mahmoud Makki a prouv£, dans son 
essai mentionne plus haut, que Hisham I er n’a donn6 aucun 
poste important aux malikites, et que leur preponderance dans 


(1) A ce sujet, voir l’excellente 6tude de M. A. Makki, Ensaijo sobre las 
Aporlaciones Orienlales en la Espaiia Musulmana dans Revisla del Institulo de 
Esludios Islamicos en Madrid, vol. IX-X, pp. 65 sqq. 
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l’Espagne musulmane commence seulement apres la revolte du 
Rabad (*). Hisham en faisait des conseillers et leur montrait 
beaucoup d’egards, mais quand nous lisons qu’il passa une fois 
pres de Sa‘Id ibn abi Hind et lui dit : « Surement, Malik t’a 
donne une belle tunique ! » ( 1 2 ), nous nous renaons compte que 
cette phrase n’est pas un pur eloge. Elle renferme un peu de 
cynisme comme si Hisham disait : Ce que tu as obtenu de Malik 
doit te suffire et tu n*as pas besoin d’autre chose ! Ainsi Hisham 
savait tirer parti des fuqaha * malikites sans leur aonner la possi¬ 
bility de s’eriger en tuteurs comme ils y aspiraient. De toute 
fagon, la politique de Hisham etait une bonne solution au 
probleme de la legitimite de l’emirat de Cordoue. Une bonne 
solution certes, mais pas definitive, car elle satisfaisait les 
besoins de l’emirat, mais pas ceux des fuqaha ’. Les plus impor- 
tants d’entre eux ne pouvaient pas rester tranquilles pendant 
longtemps. Ils savaient fort bien le service qu’ils rendaient a 
l’emirat et ne tarderent pas a reclamer leur recompense. Ils 
etaient des malikites authentiques et savaient comment arriver 
a ce qu’ils voulaient. 

La Revolte d’al-Rabad: un evenemenl decisif dans Vhisioire de 
VErniral des Marwdnides andalous 

La mort prematuree de Hisham I er reporta le reglement des 
comptes au regne de son fils, al-Hakam I er . C’etait un mar- 
wanide typique de la souche de Marwan ibn al-Hakam : coura- 
geux, nonchalant, ruse, intelligent, ego'iste et bon vivant. II 
monta sur le trone a l’age de vingt-six ans. Comme son pere, il 
evinga son frere aine et dut affronter de dures rivalites de la part 
de ses propres parents, surtout de ses deux oncles Sulayman et 
‘Abdallah denomme al-BalansI (le Valencien). Avec le premier 
il dut soutenir une longue lutte avant de l’obliger a abandonner 
TEspagne. Le deuxieme prefera se reconcilier avec lui, et son fils 
‘Ubayd Allah ibn ‘Abdallah al-BalansI devint l’un des plus 
vaillants generaux d’al-Hakam. Pendant cette lutte il s’est 
efforce de former une grande force militaire de mercenaires. Il les 


(1) M. A. Makki, op. cit., pp. 93-94. 

(2) Ibn al-QGtiyya, Iflitah, p. 44. 
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achetait de partout et ne se souciait pas de leur faire apprendre 
la langue arabe. Les gens les appelaient les muets (al-Khurs). 
Al-Hakam nomma chef de sa garde palatine Rabl‘, le Comes 
proviseur des Chretiens soumis (mulawalll al-mu l ahadln bi-l - 
Andalus min al-Nasara). En plus, il nomma ce Rabf percepteur 
des impots non-coraniques qu’il imposait sur ses sujets. 

Pour tout cela, al-Hakam n’avait consulte ni shaikhs ni 
fuqaha ’. II les negligeait tous et se comportait comme un despote 
s’adonnant a la chasse et aux plaisirs. Sur de la force militaire 
qui l’appuyait, il ne se souciait plus de personne. II les traitait 
tous, fuqaha ’ et notables, avec mepris et indifference. 

Le danger venait du peuple andalous dont la nature n’etait 
pas suffisamment connue des emirs jusqu’alors. Ce peuple se 
composait d’elements heterogenes qui ne se ressemblaient 
guere, mais ils etaient tous des elements durs, turbulents, coura- 
geux et jaloux de leur dignite et amour-propre. Ce sont ces 
caracteristiques qui en feront, avec le temps, une nation homo¬ 
gene. Les plus importants parmi les fuqaha ’ andalous parta- 
geaient ces qualites avec leurs compatriotes, et ils y ajouterent 
l’ambition, la perseverance et Intelligence. Ils etaient les vrais 
chefs de ce peuple dont la religiosi.te — apparente ou profonde — 
et le respect aux clercs etaient les marques distinctives. Les 
Andalous se montraient de plus en plus mecontents de la 
conduite de leur emir et les fuqaha ’ attisaient le feu de la revolte 
en disant que ce Hakam n’etait qu’un impie qui avait perdu le 
droit de gouverner. Quelques notables cordouans appuyes par 
des fuqaha 1 et des courtisans tramaient un complot pour transfe¬ 
rer le trone a un autre Marwanide (al-Oasim ibn Muhammad ibn 
al-Mundhir ibn *Abd al-Rahman I). Mais celui-ci les trahit, et al- 
Hakam arreta les conspirateurs, en executa soixante-douze et 
crucifia leurs cadavres sur des poteaux le long de la promenade 
nommee al-RasIf. Parmi les crucifies figurait le faqlh Yahya ibn 
Mudar. Trois des clercs conspirateurs reussirent a s’enfuir ; 
ce furent nommement : Yahya ibn Yahya, Talut ibn ‘Abd al- 
Djabbar et 'Isa ibn Dinar. 

Les Cordouans se sentirent profondement emus par ce dur 
chatiment que le monarque avait impose. Principalement les 
habitants du faubourg meridional, nomme Rabad S^iaqunda ne 
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pouvaient pas dissimuler leur mecontement. Dans ce faubourg 
de la rive gauche du Guadalquivir habitaient les ouvriers, les 
artisans, les petits commergants et tous ceux qu’on appelait al- 
l dmma (la plebe). Parmi eux, vivaient de nombreux fuqaha ’ qui 
pr^feraient ce quartier de Cordoue a cause de sa proximite de la 
Grande Mosquee, du palais de l’emir et des centres de Tadmi- 
nistration. Ces fuqaha 5 faisaient tout ce qu’ils pouvaient pour 
soulever cette classe de Cordouans contre l’emir qui, selon eux, 
etait dechu. Ainsi travailles par les clercs, ces gens de la plebe 
commencerent a s’agiter contre al-Hakam et ne tarderent pas a 
lui montrer leur mepris. A l’heure de la priere, quelques teme- 
raires passaient devant le palais en criant: « La priere, 6 ivrogne!» 
Je ne pretends pas raconter ici les details des deux emeutes d’al- 
Rabad (190/806 et 202/818). Elies sont exposees d’une fagon 
magistrale par Levi-Provengal ( x ). Ce qui nous interesse ici, ce 
sont les repercussions qu’elles ont eues. Al-Hakam en sortit 
victorieux, mais il y apprit une legon que ni lui ni ses successeurs 
ne devaient oublier : son trone ne pouvait pas rester stable par 
la force seulement. II ne peut se dispenser de l’appui du peuple, et 
ce peuple n’acceptait pas un emir dont les fuqaha ’ ne pensaient 
rien de bon. Ge sont eux qui decident si Temir est digne de gou- 
verner ou non. Done, s’il voulait regagner son droit et son pres¬ 
tige de monarque, il lui fallait reconquerir la faveur des clercs et 
leur donner satisfaction. 

Apres ces evenements, les chroniqueurs nous montrent al- 
Hakam accable de remords et s’adonnant aux actes de devotion 
et de piete. En realite, ce n’etaient pas seulement des remords qu’il 
eprouvait, mais aussi une grande peur de ce peuple et de ses 
chefs religieux difFiciles a dominer. Il annonga une amnistie aux 
fuqaha ’ revoltes, et leur montra beaucoup d’egards et de respect. 
Une sorte d’entente fut conclue entre la monarchic et les 
shaikhs. Celle-ci devait reconnaitre leur droit de participer 
aux affaires de l’fitat, et ceux-la promettaient d’appuyer le trone 
et de garantir au peuple la legitimite et l’aptitude des souve- 
rains a Timamat. 

(1) Ibn Sa f Id, Mughrib, I, 43. 

(2) Histoire de VEspagne Musulmane (Paris, 1950), I, 160-173. 
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Les fuqaha 1 Mushawarun el leur part dans la structure generate 

de r£lal 

Cette entente est a la base de Institution des fuqaha ’ consul¬ 
tants qui se forma peu a peu a partir du regne de ‘Abd al-Rah- 
man II. Levi-Provengal pense que cette institution a ses origines 
dans les principes du rite malikite. Cette idee lui a ete suggeree 
par Smile Tyan qui l’enonce sur l’autorite d’Ibn Farhun dans 
la Tabsirat al-Huhkam ( 1 ). En realite, et selon Ibn Farhun lui- 
meme, le cadi malikite n’est pas oblige de consulter d’autres 
fuqaha ’ ou de les faire sieger avec lui durant l’examen des proces. 
Ashhab ibn ‘Abd al-‘AzIz ne voit pas d’objection a ce que quel- 
ques-uns assistent aux seances a cote du magistrat, mais il pre- 
fere qu’ils n’y assistent pas de peur que cela le preoccupe et 
l’empeche de preter toute son attention a 1’afTaire qu’il a en mains. 
Suhnun est categorique : il n’admet pas leur assistance. Si le 
magistrat voulait prendre les avis des autres, il pourrait le faire 
loin du lieu de son siege ( 2 ). Cela n’empeche pas qu’il y avait 
toujours des fuqaha ’ qui assistaient aux seances, mais ils le 
faisaient de leur propre gre, ni comme consultants, ni comrne 
temoins. Les stances juridiques etant publiques, n’importe qui 
pouvait y assister. D’ailleurs la tradition musulmane en general 
se mefiait de toute personne qui frequentait les seances des 
juges. 

L’institution n’a done pas son origine dans les principes du 
rite malikite. Elle est proprement andalouse et est le resultat 
des evenements que nous venons d’expliquer. Puisque nous ne 
trouvons pas de mushawarun avant ces evenements, elle a et6 
creee apres les 6meutes du Rabad. De plus, les fuqaha ’ musha¬ 
warun n’etaient pas des consultants juridiques seulement; ils 
remplissaient un role plutot politique que juridique. Ils formaient 
une espece de Curie clericale qui donnait a la monarchic marwa- 
nide andalouse l’appui religieux lui servant de pretexte pour sa 
legitimite. 


(1) L6vi-ProvenQal, op. cit., Ill, 127. £mile Tyan, VOrganisation judiciaire en 
pa ysd'Islam (1960), p. 216. 

(2) Ibn Farhun, Tabsirat al-Hukham (Le Caire 1301) I, 29. 



58 


HUSSAIN MONES 


Mais ces consultants ne formaient pas un corps ; ils se reu- 
nissaient seulement pour de rares occasions. Ils etaient choisis 
separement par le monarque, quelquefois proposes par le juge de 
Cordoue. Le premier d’entre eux qui etait considere comme leur 
chef avait le qualificatif, dans les textes, de Kabir al-Mushdwarin 
(le plus grand des consultants) ou Ra’s al-Fulya (le chef de la 
consultation juridique) ou Rd’is al-Ralad (primat du pays) ou 
Shaikh al-Muslimln (shaikh des Musulmans) ou al-Shaikh al- 
Rais (le Shaikh en chef). Ces trois dernieres appellations 
expriment le cote politique de ce grand dignitaire. II ne s’agit 
pas ici d’un poste d’fitat avec des attributions et competences 
definies, mais plutot d’une haute dignite dont le champ d’action 
dependait des capacites et talents de son titulaire, car le Grand 
Consultant n’avait pas d’obligations precises a remplir. L’impor- 
tant etait qu’il se trouvat a cote de l’emir, appuyantj l’autorite 
de ce dernier par son prestige religieux et moral. 

Une seule partie de ses attributions est claire : celle de grand 
mufti. Levi-Provengal — toujours sur l’autorite d’fimile Tyan — 
fait une nette distinction entre le faqih mushawar et le mufti. 
II est possible que cette distinction existe dans d’autres pays, 
mais pas en Espagne. Levi-Provengal dit egalement que le faqih 
mushawar etait un debutant aspirant a la magistrature, tandis 
que le mufti etait le haut jurisconsulte du pays (*). Ce n’etait pas 
le cas dans l’Espagne musulmane. Ici, les fuqaha 1 mushdwarun 
et les muftis etaient la meme chose, et des phrases comme : 
« II predominait parmi les consultants et etait Tun de ceux a qui 
on demandait les fatwas»( 2 ) sont tres frequentes dans nos 
textes. Ibn Hayyan, sur Tautorite d’al-Hasan ibn Muhammad 
ibn Mufarrij mentionne neuf muftis et mushawars sans distinc¬ 
tion pendant la premiere partie du regne de l’emir ‘Abd-Allah et 
vingt-huit pendant la deuxieme partie. ‘Isa ibn Ahmad al-Raz! 
les divise en deux classes (labakalan) : mashyakhat al-fuqaha ’ et 
al-fuqaha ’ al-murasan , mais la suite de son texte ne montre pas 
que les premiers soient superieurs aux seconds ; ceux-ci etaient 


(1) L6vi-Proven$al, op. cit ., III, 127. 

(2) Wakan a mukaddam An fl l-shura sadran fl man yustafta. Gf. : Ibn al-Faradl, 
n 08 778, 855, 1187, 1520 et bien d’autres. 
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seulement plus jeunes ( 1 ). Les deux listes d’Ibn Mufarrij et 
de ‘Isa al-RazI ne s’accordent pas sur les noms qu’ils men- 
tionnent; mais ces noms pris dans leur ensemble reunissent 
presque tous les savants et fuqaha predominants de l’epoque. 

Tous ces fuqaha ’ etaient consultes separ6ment ou en groupes 
sur les problemes juridiques ou autres que l’emir voulait leur 
poser. Mais il n’etait pas necessaire que l’emir leur demandat 
leur avis avant la nomination du juge de Cordoue, ni qu’il atten- 
dit leurs fatwa a tout instant. Cela dependait de son humeur, 
sauf s’il s’agissait d’un point purement juridique. L’important 
etait que les gens les vissent frequenter le palais. Cela est clair 
dans le cas d’lbrahim ibn Muhammad ibn Baz : il refusa le poste 
de cadi de Cordoue, et alors l’emir Muhammad lui envoya son 
vizir Hashim ibn ‘Abd al-‘Aziz lui dire : « Puisque tu n’as pas 
accepte la magistrature, sois Tun de ceux qui viennent chez nous 
pour donner leur avis dans nos affaires » ( 2 ). 

Il est presque inutile de chercher des details precis sur la 
nature de ces postes, le domaine de leur competence ou les pro¬ 
cedures de nomination de leurs titulaires. Les deux verbes que 
les textes utilisaient lorsqu’il s’agissait de la nomination d’un 
faqih mushawar ou d’un mufti sont trop vagues pour nous aider 
a elucider ce point ; ce sont : « Qaddamahu li-l-shura et alhaqahu 
bi-l-shura. Qaddama peut signifier presenter et elever, quant a 
alhaqa cela veut dire l’ajouter au groupe des jurisconsultes. 
Une seule chose est certaine : le cadi de Cordoue devait consulter 
un ou plusieurs d’entre eux sur certaines questions juridiques. 
Les sources ne nous disent pas lesquelles, mais je crois que la 
consultation etait obligatoire dans les affaires relatives aux 
debts de sang et aux peines legates (al-dima ’ wa l-hudud), sur- 
tout si le cas n’etait pas clair. L’avis du mufti etait indispen¬ 
sable avant Texecution de la peine capitale. Le cadi pouvait 
refuser la consultation de ceux qu’on lui proposait et choisir 
son mufti ou mushawar ( 3 ). Il est vrai que le cadi finissait par 


(1) Ibn Hayyan, al-Muqlabis, tome III 6dit6 par Melchor Antuna (Paris 1937), 
pp. 7-9. 

(2) KhushanI, Qudat Quriuba, p. 14. 

(3) Voir le cas du cadi Yahya ibn Ma'mar, KhushanI, 87. 



60 


HUSSAIN MONES 


etre destitu6 si la majorite des jurisconsultes n’6tait pas contente 
de lui, mais il subissait le meme sort si les personnes represen¬ 
tatives de la communaute exprimaient le desir de se debarrasser 
de lui. Nous avons meme le cas d’un juge qui fut destitue sur le 
temoignage d’un chretien cordouan nomme Yanair (Jenaro ?) ( A ). 
La destitution du cadi n’etait done pas une prerogative des 
mushawarun. 

En tout cas, tout cela dependait de la personnalite des juris¬ 
consultes ou de leur chef. II en est beaucoup dont l’existence 
ne nous est revele que par des mentions passageres des textes. 
II en est d’autres qui etaient de leur vivant les seconds per- 
sonnages du royaume apres l’emir, comme Yahya ibn Yahya, 
Asbagh ibn Khalil ou ‘Abd al-Malik ibn Habib. 

C’etait done une institution creee pour entourer la maison 
r^gnante d’un groupe d’hommes religieux jouissant de la 
confiance et du respect du peuple pour montrer que le gouver- 
nement etait inspire et guide par l’esprit de 1’Islam et par 
consequent legitime. Sa creation fut l’un des resultats directs des 
emeutes du Rabad. Al-Hakam I er constata clairement la 
faiblesse de sa maison sans l’appui des fuqaha ’, les seuls garants 
de sa legitimite. Son fils ‘Abd al-Rahman II fit de son mieux 
pour gagner leur appui. II se souciait d’apparaitre lui-meme 
comme un homme profondement religieux et laissait Yahya 
ibn Yahya, le plus grand faqlh de son temps, faire comme s’il 
etait un second emir. Les fuqaha ’ se chargeaient de lui faire la 
propagande necessaire et ainsi il put jouir d’un regne calme et 
heureux. Vers la fin de son regne, la legitimite de la maison 
marwanide etait definitivement assuree. Ses trois successeurs 
immediats, Muhammad, al-Mundhir et ‘Abd Allah suivirent la 
meme ligne : conduite religieuse et vertueuse, en apparence au 
moins, et entourage par les clercs les plus dignes de leur temps. 
Appuye par eux, l’emir pouvait meme s’appeler imam ou imam 
al-jama'a , appellation de nuance religieuse qui soulignait la 
legitimite conquise. 

Meme les rebelles qui furent nombreux, n’osaient pas discuter 
a l’emir ‘Abd Allah son droit legitime. Les plus audacieux 


(1) KhushanI, p. 96. 
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d’entre eux le consideraient comme imam al-jama'a et ne 
cessaient de lui t6moigner leur loyaute, de lui verser une partie au 
moins des impots et de faire le prone en son nom. Personne ne 
pensait plus a recourir aux ‘Abbasides comme il arrivait au temps 
d“Abd al-Rahman I er . L’entente entre les clercs et la couronne 
etait scellee deflnitivement et les deux partis l’observaient 
minutieusement. Comme la grande majorite des fuqaha 1 6taient 
des malikites espagnols, la domination de cette ecole etait 
complete. Ceci ne veut pas dire que les juristes des autres ecoles 
fussent exclus des shura ou fatwa , car les imams se reservaient 
le droit de choisir leurs consultants parmi les grands fuqaha ’ 
malikites ou autres. Par exemple, le faqlh prefere de l’6mir 
Muhammad etait un shaffite : Qasim ibn Sayyar. 

Suivant l’exemple de Malik, les grands fuqaha ’ malikites pre- 
feraient ne pas occuper de poste, meme celui de cadi. Ils aimaient 
mieux rester des mushawarun ou muftis pour ne pas se compro- 
mettre ou perdre leur temps a des taches fatigantes comme celle 
de cadi de Cordoue, puisque materiellement et moralement ils 
gagnaient davantage en restant des consultants. Les emirs 
etaient tres genereux envers eux, car ils etaient conscients de 
l’importance du service qu’ils leur rendaient. Ibn al-Faradi 
nous conte une anecdote tres significative dans ce sens au cours 
de la biographie de Qar‘us ibn al-‘Abbas (m. 220/835), Tun 
des grands savants du temps d’al-Hakam I er . A une certaine 
epoque, Qar'us etait prevot du marche et se montrait dur et 
severe envers les malfaiteurs. II advint une fois qu’al-Hakam I er 
passait un moment de detente avec son parent Sa‘Id al-Khayr al- 
Kabir. Pendant la soiree, Sa £ Id al-Khayr se rappela quhl avait 
chez lui une excellente espece de vin. Al-Hakam lui demanda 
d’envoyer un domestique pour en apporter une outre. Au retour, 
avec cette outre en mains, le domestique eut la malchance de 
rencontrer Qar‘us qui sortait de la mosquee. Des qu'il remarqua 
le serviteur portant l’outre de vin, il ordonna de Tarreter. 
L’autre s’ecria : « Mon maitre est chez l’emir et c'est lui qui m'a 
envoye chercher ce vin ». Qar‘us ne fit aucun cas de ces paroles 
et lui infligea comme punition quelques coups de fouet apres 
avoir d^chire Toutre. Entre temps, Sa‘Id al-Khayr se sentait 
inquiet a cause du retard de son serviteur. Il ne tarda d’ailleurs 
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pas a etre informe de ce qui etait arriv6. II retourna chez T6mir 
en criant : « Notre pouvoir est termine, nous sommes reduits a 
l’impuissance ! » Al-Hakam lui demanda ce qui etait arrive et 
Sa‘Id le lui raconta. Al-Hakam lui repondit sagement : « Mais au 
contraire, cela augmente le prestige de notre regne ! », et quelques 
instants apres il ajouta :«... et cet idiot de serviteur aurait mieux 
fait de se cacher ! » ( 1 ). Ainsi al-Hakam comprit parfaitement ce 
que voulait l’intelligent Qar‘us lorsqu’il infligea ce chatiment au 
serviteur : il voulait montrer au public que le domestique 6tait 
un menteur et que ce vin n’etait pas pour l’emir et son cousin, 
mais pour lui-meme, car l’emir ne boit pas. Ainsi al-Hakam et 
son faqih se comprenaient parfaitement. 

Mais cette comprehension reciproque n’empechait pas l’emir 
de se mettre en garde contre les aspirations au pouvoir de ces 
fuqaha 1 malikites. Il les laissait faire tant qu’ils n’empietaient 
pas sur les droits du monarque. Les plus intelligents parmi eux 
comprenaient parfaitement ce point de vue. Al-KhushanI nous 
conte une anecdote tres instructive a ce sujet. L’emir ‘Abd Allah 
voulait nommer Abu Ghalib ‘Abd al-Ra’uf ibn al-Faraj cadi de 
Cordoue. Celui-ci appartenait a Tune des meilleures families de la 
capitale. Apres son retour du voyage d’etudes traditionnel en 
Orient, il ne chercha ni poste ni renommee, mais il jouissait d’un 
grand prestige grace a sa piete, son erudition et sa belle pres- 
tance. L’emir ‘Abd Allah pensa attirer cet homme pour tirer 
profit de son prestige. Le poste de cadi de Cordoue etait vacant 
et Abu Ghalib lui paraissait un candidat ideal puisqu’il n’appar- 
tenait pas a la clique des fuqaha 1 ambitieux qui guettaient ce 
poste. L’emir lui envoya done un messager. Abu Ghalib ne se 
laissa pas duper et, apres avoir refuse 1’ofTre, il dit en riant au 
messager : « Vous etes trop avares et trop attaches aux avantages 
de votre clique pour donner quelque chose a quelqu’un ou laisser 
un ami y participer » ( 2 ). 

Ces fuqaha ’ de l’entente avec la maison regnante sont le 
premier type de «shaikhs de l’epoque » (Shuyukh al-Asr) 
de l’Espagne musulmane. Jusqu’au milieu de l’6mirat de 


(1) Ibn al-Faradl, n° 1082. 

(2) Khushani, Qudat, p. 18. 
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Muhammad I er (250/864 environ) ils furent des fuqaha 1 et non des 
methodologistes juridiques (usuliyyun). Leur savoir ne depassait 
pas le Muwalla' de Malik. Quelques-uns l’avaient appris direc- 
tement du maitre, mais la plupart l’avaient appris de Tun de ses 
principaux disciples egyptiens, surtout ‘Abd al-Rahman ibn al- 
Qasim et Ashhab ibn 'Abd al-‘Az!z, dans les recensions que tous 
deux avaient compilees. Par nature et fonction, ils evitaient toute 
sorte de discussions ou speculations juridiques ou theologiques ; 
et, avec le souci permanent de limiter toujours plus le domaine 
le libre pensee a ce sujet, ils deciderent de suivre le texte de la 
recension dTbn al-Qasim en cas de divergences d’opinions. 
Quelques-uns d’entre eux voulaient limiter davantage encore 
Thorizon des connaissances : ils se mirent a extraire de ces 
recensions des manuels destines a l’usage des 6tudiants et des 
juristes : ‘Abd al-Malik ibn Habib 6erivit al-Wadiha , Muhammad 
ibn Ahmad Ibn ‘Abd al-‘Aziz al-‘Utb! compila al-Musiakhraja ou 
al-Ulbiyya, Malik ibn ‘All al-Qatanl (m. 268/81) fit al-Mukhtasar 
fi l-Fiqh, Yahya ibn Ibrahim ibn Muzayn (m. 259/872) ecrivit 
Tafsir al-Muwalta\ etc. Tous ces manuels avaient peu de valeur 
scientifique et ils furent durement critiques par les generations 
posterieures, mais ils sufilsaient aux exigences de Tepoque. Ils 
refletent le niveau du savoir du fiqh en Espagne jusqu’au milieu 
du m e /ix e siecle. 

Yahya ibn Yahya al-Laythl par exemple (m. 233/847 ou 234/ 
848-9), qui est le faqlh le plus representatif de son epoque, n’est 
pas meme qualifie par les generations posterieures de l alim 
(savant), mais seulement de ‘ aqil (sage, intelligent) ( x ). Son 
collegue Asbagh ibn Khalil (m. 223/886-7), qui fut la plus 
grande autorite en matiere de fiqh pendant cinquante ans, ne 
connaissait rien au hadlth. Son ignorance dans cette matiere lui 
fit inventer un hadlth, et «le pauvre shaikh s’est precipite dans 
une grande fosse » selon Texpression d’Ahmad ibn ‘Abd al- 
Barr ( 2 ). 

Malgre leur maigre bagage scientifique, ces hommes arriverent 
a un pouvoir et un prestige jamais atteints par la suite, meme 

(1) Ibn al-Faradi, n° 1554. 

(2) Ibidem , n° 245. 
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par des savants beaucoup mieux equipes et dou6s, car l’Etat 
les appuyait de tout son poids politique. En rehaussant leur 
prestige, l’emirat augmentait ainsi la valeur de l’appui religieux 
qu’ils lui donnaient. 

Naissance et essor de VEcole da Hadith dans V Espagne Musulmane 

En Espagne comme en Orient, l’avenement d’un nouvel 
esprit dans les domaines de la jurisprudence et de la theologie 
fut le resultat de l’oeuvre de Muhammad ibn Idris al-Shafi‘1. 
Joseph Schacht a magistralement etudie ce ph6nomene dans 
son oeuvre classique « The Origins of Muhammadan Juris¬ 
prudence ». Ce seront egalement des shafFites qui feront la 
reforme de la science juridique dans l’Espagne Musulmane. 
Nous avons fait allusion au shafTite Qasim ibn Muhammad ibn 
Sayyar qui etait le faqih de confiance de l’emir Muhammad. 
Cet homme (m. 277 ou 278/890 ou 891) fut Tun des premiers 
fuqaha ’ dans tout le monde musulman qui sut estimer al-ShafVi, 
les avantages de sa pensee juridique et sa superiorite sur la 
jurisprudence malikite. Les muqallidun (routiniers) comme 
Yahya ibn Ibrahim ibn Muzayn et al-‘UtbI ne l’impressionnaient 
pas ( 1 ). Ce qui est le plus important pour nous ici, c’est son 
influence sur l’emir Muhammad. 

C’est pendant le regne de cet emir qu’ont vecu Baqiyy ibn 
Makhlad et Muhammad ibn Waddah, les deux savants qui 
devaient annoncer dans TEspagne musulmane une nouvelle 
ere de son histoire intellectuelle : l’ere du retour au hadith et 
aux sources de la foi et de la legislation. Ce fut un mouvement 
de rehabilitation des etudes et de leurs representants dans ce 
pays. 

11 faut pourtant remarquer que ce mouvement n’etait en realite 
qu’un aspect de revolution generale qui se dessinait en Espagne 
des les debuts du m e siecle de l’hegire (troisieme decennie du 
ix e siecle). Cette evolution se manifesta clairement pendant le 
regne de l’emir ‘Abd al-Rahman II (206-238/822-852). A l’avene- 
ment de ce prince, l’6mirat de Cordoue avait deja passe soixante- 


(1) Ibn al-Faradl, n° 1047. 
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six ans de son histoire. A l’exception de quelques groupes 
d’Arabes qui restaient inassimil6s dans quelques secteurs du 
sud-est et du sud-ouest de la Peninsule, le reste de la population 
de l’Andalus se presentait comme une nation homogene 
d’Espagnols, de culture et de pensee arabes. C’etait une nation 
prospere, car les troubles orageux du regne d’al-Hakam I er 
n’affectaient que les deux villes de Tolede et Gordoue, le reste 
etait tranquille. Le gouvernement etait solide et sain, et les 
impots raisonnables. Les habitants des villes de l’Espagne 
musulmane se transformerent en bourgeoisie aisee. A la cam- 
pagne, les paysans n’etaient pas moins prosperes que les citadins. 
Les bourgades se transformaient deja en petites villes. Le regne 
tranquille de ‘Abd al-Rahman II accelera cette evolution, et 
la personnalite de cet emir doux et fin faisait regner dans tout 
le pays un esprit de bonheur et d’optimisme. La demande aux 
fuqahcV de se charger de fadministration qui croissait en impor¬ 
tance et en qualite augmentait avec le temps : on demandait 
partout des cadis, des imams de mosquees, des muhtasibs ou 
de simples fonctionnaires. Les gens se souciaient d’eduquer 
leurs fils et de les preparer a obtenir ces postes qui etaient aussi 
lucratifs que prestigieux. Les jeunes gens rivalisaient entre eux 
pour s’ouvrir un chemin et s’assurer un avenir dans ce monde 
plein de promesses. En meme temps, le mouvement scientifique 
atteignait son apogee a Baghdad sous al-Ma’mun (198-218/813- 
833) contemporain de "Abd al-Rahman II et de son pere. Les 
Andalous qui se rendaient en Orient se sentaient impressionnes 
par cet essor de civilisation et de culture et eprouvaient le desir 
d'en rapporter chez eux tout ce qu’ils pouvaient. 

Ainsi le regne de ‘Abd al-Rahman II marquait une periode de 
transition decisive : d’un emirat ne du hasard et soutenu seule- 
ment par le genie de son fondateur et les talents de ses successeurs 
immediats, il devint pendant le regne du second ‘Abd al-Rahman 
et de son fils et succcsseur Muhammad un Etat stable, fort et 
legitime. L’Espagne se transformait egalemcnt : d’un refuge 
pour quelques milliers de guerriers arabes et berberes qui 
faisaient la guerre comme un metier et un passe-temps, elle 
devint un foyer pour un peuple homogene, actif et prospere. 
Pour cet Etat et ce peuple, le type du faqlh routinier qui devait 
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son prestige aux circonstances politiques commengait a perdre 
de sa valeur. La societe andalouse desirait une classe de savants 
mieux formes et plus verses dans les diflerentes branches du 
savoir. Du malikisme on pouvait attendre peu de choses, car ce 
madhhab s’etait fige depuis longtemps dans la routine et la 
resignation « al-taqlld wa l-tasllm ». II fallait un souffle nouveau 
pour faire renaitre la vie dans ce milieu de stagnation. 

Ce nouveau souffle est venu de trois cotes : le mouvement de 
la renaissance du hadlth, la renovation des methodes de son 
etude et de sa critique, et la stabilisation de Tficole shafi'ite 
qui etait en quelque sorte le fruit de la renovation du hadlth. 
Les representants orientaux de cette double reforme a l’epoque 
qui nous interesse ici etaient Sa'Id ibn Mansur, Abu Bakr ibn 
Abl Shayba, Yahya ibn Ma'In, Yahya ibn Bukair, Abu Thawr 
Ibrahim ibn Khalid ibn al-Yamam, Ibrahim ibn al-Mundhir, 
Ishaq ibn Rahawayh, al-Rabr ibn Sulayman al-Jlzi, Harmala 
ibn Yahya al Tujlbl et ceux de leur classe. C’etaient les maitres 
qui ont forme les generations des reformateurs andalous. 

Muhammad ibn Waddah (202-2871817-900) 

Le premier Andalou qui se soit rendu compte de la nScessite 
de renover les etudes de fiqh en Espagne fut Muhammad ibn 
Waddah, le descendant d’un mawla de ‘Abd al-Rahman I er . 
II fut pousse a la reforme par sa nature ascetique. II partit en 
Orient a la recherche des ascetes et des shaikhs ; car il etait 
profondement decu par les fuqahd 1 de son temps et les etudes 
qu’ils poursuivaient. Pendant son premier voyage en Orient, 
il frequenta les seances des grands traditionnistes, surtout 
Yahya ibn Ma‘In et Ahmad ibn IJanbal, ct sc rendit compte dc 
rampleur ct dc Timportancc du grand mouvement du hadlth 
en vogue en Orient. De retour en Espagne, il se rendit compte 
que le materiel qu’il y avait acquis n’etait pas suffisant pour le 
mouvement qu’il pensait imiter. Il repartit pour l’Orient et se 
lanca dans une vaste etude du hadlth. Ses maitres atteignent 
le chiffre de cent soixante-quinze. De retour de nouveau en 
Espagne, il commenga une longue carriere de muhaddith (tradi- 
tionniste) et les biographes le qualifient a l’aide de formules 
que nous rencontrerons dorenavant tres frequemment : « Il etait 
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vers6 dans le hadith et ses chatnes de transmission, et capable 
de parler de leurs defauts » ; puis vient une phrase qui reunit 
les caracteristiques des futures generations des grands shaikhs 
espagnols : « II racontait beaucoup sur les devots. II 6tait pieux, 
ascete, pauvre et chaste. II avait une grande patience pour 
l’enseigncment et se consacrait a la propagation de son savoir 
pour l’amour de Dieu. II enseignait beaucoup, et Dieu fit pro liter 
les Andalous de lui » ( 1 ). On critiquait ses connaissances modestes 
en fiqh, en litterature et en philologie arabe ; c’est dire qu’il 
avait neglige les matieres que les autres cultivaient pour faire 
fortune. II etait tres scrupuleux sur l’aeceptation des hadlths, 
et il en rejetait beaucoup parmi ceux que tout le monde acceptait 
en disant : « Le prophete de Dieu ne pouvait pas dire une chose 
comme celle-la ». II empruntait done la metliode de Shafi‘1 pour 
la critique du hadith. 

Muhammad ibn Waddah fut le precurseur du mouvement du 
hadith en Espagne, mais il etait timide et accommodant, peut- 
etre parce qu’il etait mawla du fondateur de la maison regnante. 
Il ne critiquait pas les malikites et n’avait pas de difficult^ avec 
eux. En consequence, son role dans le mouvement attendu ne 
depassa pas celui d’un precurseur. 

Baqiyy ibn Makhlad (201-267/817-901) 

Mais ce fut son contemporain Baqiyy ibn Makhlad qui put 
mettre le mouvement en marche. Il etait plus doue et mieux 
equipe qu’Ibn Waddah pour cette tache. Baqiyy avait l’esprit 
et la personnalite des grands fondateurs de la pensee theologique 
et juridique dans le monde musulman. Ibn Hazm le met 
au-dessus de Tabari et dit que ses oeuvres peuvent se comparer 
seulement aux meilleures qui aient 6te 6crites par les 
Orientaux ( 2 ). Malheureusement tous ses ecrits ont disparu, 
mais la renommee dont il jouissait confirme le temoignage 
d’lbn Ilazm. Il fit deux voyages d’etudes en Orient qui sur- 


(1) Ibn al-Faradl, n° 1134, Humaidi, Jizwa, n° 152, Ibn Farhun, Dlbaj , 139-141, 
et M. A. MakkI, op. cil., pp. 291-194. 

(2) Ibn Hazm, Risala... apud Nafh al-Tlb (Le Gaire) IV, 165 ; Ch. Pellat, op. cit. 
§§ 17, 35. 
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passerent en duree et en resultats les autres voyages de ce genre 
accomplis par n’importe quel Andalou. La dur6e des deux a 6te 
de trente-quatre ans, et les maitres qu’il fr6quenta atteignent 
le chiffre extraordinaire de deux cent-quatre-vingt-quatre. 
Pour personne d’autre ne s’avere aussi juste l’expression pitto- 
resque d’Ibn Bashkuwal : « Il a parcouru les pays de l’Orient 
en voyageur et les a traverses tous en ecoutant les maitres » ( 1 ). 
En plus d’etudier le Muwalla ’ avec les plus grands imams du 
rite malikite de l’epoque, il a aussi appris le shafi‘isme des 
plus eminents disciples du fondateur ; il a frequente les seances 
d’Ahmad ibn Hanbal et regagne son pays avec une richesse 
de connaissances incroyable. Ce fut Baqiyy qui apporta le 
premier en Espagne le Kiiab al-Fikh al-Kablr de Shafi‘1, le 
Musnad d’Abi Bakr ibn Abl Shayba et d’autres ouvrages fonda- 
mentaux qui etaient encore nouveaux non seulement en Espagne 
mais egalement dans beaucoup de pays de l’Orient musulman. 
Il n’est pas etonnant que Baqiyy, avec cette richesse de connais¬ 
sances, ne suive pas Tun des rites connus, mais un rite personnel 
qu’il crea et suivit. 

A peine fut-il de retour en Espagne, les fuqaha 1 traditionalistes 
commencerent a se mefier de lui. Ils s’indignaient en le voyant 
enseigner le Recueil d’Ibn Abl Shayba a ses disciples dans la 
Grande-Mosquee. Son cercle devenait chaque jour plus grand, 
et les plus intelligents de ses auditeurs ne tarderent pas a se 
rendre compte de Timportance et de la portee du message que 
ce savant annongait. 

Les chefs des fuqaha* malikites firent appel a l’emir 
Muhammad. Ils ne doutaient pas de son appui contre cet 
innovateur de la memo fa^on qu’ils se solidarisaient avec l’imirat 
contre ses ennemis ; c’est-a-dire qu’ils attendaient que le pouvoir 
politique appuie leur pouvoir religieux. Depuis longtemps, l’unit6 
religieuse faisait partie de l’unite politique. G’etait l’essence 
meme de l’entente entre l’emirat et les fuqaha ’ malikites. 

Mais ces derniers ne tarderent pas a se rendre compte qu’ils 
se trompaient. Ils s’apergurent que l’emirat de Muhammad 

(1) Tafa bilad a l mashriq 1 siyahat* n wa-n-lazamahd samd'* n . Voir al-Sila 
d’lbn Bashkuwal, biographie de 'Atiyya ibn Sa'id, p. 439. 
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n’etait plus celui de ses pred£cesseurs. Les jours oil l’6mirat 
comptait principalement sur leur prestige 6taient passes. 
II etait devenu un Etat stable dont la legitimite etait incontes¬ 
table. En plus la jeunesse intellectuelle en avait assez de cette 
routine monotone qui faisait des fuqaha 1 de mis^rables automates. 
Les jeunes accoururent aux cours de ce nouveau maitre qui leur 
ouvrait de vastes horizons dans les domaines de la jurisprudence 
et des etudes en general. La rage des fuqaha’ etait sans borne : 
Asbagh ibn Khalil, le plus grand faqih de l’epoque, celui dont 
on a dit qu’il fut «le pivot de la fuiya pendant cinquante ans » 
considerait avec tant d’hostilite le hadith qu’il disait : «Je 
prefererais avoir dans mon cercueil la tete d’un cochon plutot 
que le Recueil d’Ibn Abl Shayba ». C’est une chose qui ne nous 
etonne pas chez un homme dont le bagage scientifique ne 
depassait pas le Muwalla’ de Malik. II ne connaissait meme pas 
les noms des eminents Compagnons du Prophete et, quand 
on voulait la-dessus rectifier son erreur, il s’y enfongait. 

Un groupe de ces fuqaha’ sollicita de l’emir Muhammad qu’il 
prit des mesures contre Baqiyy et les livres qu’il enseignait. 
L’emir le fit venir ainsi qu’un groupe de fuqaha ’. II prit le 
Recueil d’Ibn Abl Shayba, l’examina page par page, puis il 
ordonna a son bibliothecaire d’en faire une copie pour la biblio- 
theque emirale; il dit a Baqiyy qu’il pouvait continuer son 
enseignement en toute tranquillite et ordonna a ses adversaires 
de cesser de lui faire des difficultes. Ce qui est significatif dans 
cette affaire est le fait que les fuqaha’ ne firent plus rien contre 
Baqiyy. comme si l’ordre de l’emir etait decisif pour eux en 
matiere de sciences religieuses. Cette scene peut etre consideree 
comme le signal mettant fin a l’6poque des shaikhs de l’entente 
politico-religieuse. 

L’epoque des Shaikhs du Hadith 

Baqiyy ibn Makhlad poursuivait son chemin. Il se consacrait 
entierement aux etudes, il enseignait et ecrivait beaucoup. 
Il n’occupait aucun poste, et ne se soucia pas d’etre nomm6 
jurisconsulte. C’etait un homme d’un caractere ferme et d’une 
Erudition a toute 6preuve. Par sa perseverance et son enthou- 
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siasme, il a pos6 les bases solides de l’ficole du Hadlth dans 
l’Espagne Musulmane, et a etabli un nouveau standard des 
sciences religieuses dans ce pays. Les shaikhs seront dorenavant 
ceux du hadllh et des usul. Quant a ceux qui voulaient se limiter 
aux furii 1 du rite malikite, ils ne seront que des fuqaha 9 ordinaires 
n’aspirant qu’a des postes modestes comme ceux de cadis, prevots 
des marches dans les petites villes et bourgades ou bien comme 
notaires (watha , iqiyyun), redacteurs de contrats et testaments 
(ashab shurut) ou partageurs d’heritages ( faradiyyun ), etc. 

Cela ne veut pas dire que les shaikhs se dispensaient complete- 
ment de l’etude des branches secondaires du fiqh, ce qu’on 
appelait «les problemes juridiques » (masa’il) ou la casuistique, 
car en realite le shaikh devait s’affermir dans toutes les branches 
du fiqh et des questions juridiques, mais d’une fagon secondaire 
par rapport au hadlth et aux sciences religieuses de base. Peu 
de vrais shaikhs de cette epoque prenaient le fiqh comme metier. 
II y en avait meme beaucoup qui rendaient des services 
comme notaires gratuitement a titre d’actes de piete. 

Mais, en meme temps, Baqiyy et ses successeurs ne rompirent 
pas avec le malikisme, car ce rite etait devenu depuis longtemps 
un element indispensable a l’unite nationale du pays. Meme 
ceux qui suivaient d’ordinaire les rites sjiafihte ou zahirite 
devaient se conformer au rite malikite quand ils etaient magis- 
trats ou jurisconsultes. 

Des la deuxieme moitie du m e siecle de Thegire (ix e s.) nous 
avons done affaire a un nouveau type de shaikhs : des savants 
qui, s’etant consacres a l’etude, parvinrent a l’eminence par 
leur science et leur rectitude. Ce ne sont plus les emirs qui 
confereront aux shaikhs la dignite de jurisconsulte comme 
une faveur ou pour un motif politique ; mais e’est le shaikh 
lui-meme qui decidera de sa categorie par ses qualites person- 
nelles, ses aptitudes scientifiques et ce qu’il represente aux 
yeux de ses disciples, et de la communaute toute entiere. 

Apres Muhammad ibn Waddah et Baqiyy ibn Makhlad nous 
trouvons des generations de shaikhs qui les suivirent dans le 
meme chemin et, comme Baqiyy etait le shaikh de sa generation 
ou epoque (shaikh 1 asrih), toute generation aura son shaikh. 
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Celui de la g6n6ration qui vint apres Baqiyy fut Qasim ibn 
Asbagh al-Bayyanl (244-340/858-951). II surpassa tous ces 
contemporains par son erudition, son integrity et son devouement 
a la science. Son prestige etait tellement grand qu’il fut appele 
pour instruire ‘Abd al-Rahman ibn Muhammad avant son 
accession au tr6ne. II enseignait egalement au prince al-Hakam 
fils de cet ‘Abd al-Rahman. II n’occupa pas de poste, preferant 
consacrer tout son temps aux etudes, et dans sa biographie 
nous lisons une phrase qui distingue le shaikh al-asr du reste 
de ses contemporains : « Et c’etait vers lui qu’etaient diriges 
les voyages des etudiants en al-Andalus (wa kanai al-rihla ft 
l-Andalus ilayh) ». Qasim ibn Asbagh avait un autre avantage 
qui l’aida beaucoup a atteindre a la mashyakha: la long£vite, 
un privilege hors de la volonte des hommes ; mais beaucoup de 
shaikhs n’eurent pas la chance d’arriver a la reconnaissance 
g6nerale de leur superiority parce qu’ils vecurent peu ou furent 
atteints de maladies qui limiterent leurs activites. Les plus 
frequentes de ces infirmites etaient la perte de la vue ou les 
troubles du cerveau. Ces deux maladies etaient les plus repandues 
chez ces hommes ; car leur travail consistait a lire sans cesse 
des ouvrages manuscrits a la lumiere des bougies ou des lampes 
a huile et ils apprenaient tout par coeur. Tout leur prestige 
dependait de leur memoire et malheur a celui qui commettait 
une erreur de nom propre ou de preposition dans un hadlth ! 
Qasim ibn Asbagh soufTrit de troubles du cerveau, mais il se 
trouvait alors deja dans la dixieme decennie de sa longue vie. 

L’expression typique concernant la longue vie feconde en 
activites scientifiques se rencontre pour la premiere fois dans 
TEspagne musulmane au cours de la biographie de ce Qasim ibn 
Asbagh : « II a vecu longtemps et les vieux, les adultes et les 
jeunes ont eu la chance d’etudier avec lui, et les petits ont 
rejoint les grands dans ses cours ». 

Parmi ses contemporains eminents qui l’approcherent en 
savoir et dignite nous comptons une foule de grands tradition- 
nistes et methodologistes juristes ; mais chacun d’eux avait 
un defaut, par exemple Muhammad ibn ‘Abd al-Malik ibn 
Ayman (fin 252-330/867-942) s’occupait beaucoup trop de 
casuistique ; Muhammad ibn ‘Abd al-Salam al-Khushanl (218- 
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268/833-881) 6tait trop severe et trop fier ; Qasim ibn Sa‘dan 
(m. 347/958) etait un savant d’une vaste erudition, mais il 
passait tout son temps a copier des livres et a confronter les 
copies, et n’avait pas le temps d’enseigner ; Muhammad ibn 
Ibrahim ibn Hayyun al-Hijarl (m. 305/917-918) en savait autant 
que Qasim ibn Asbagh, mais il devia ouvertement du rite 
malikite et fut accuse de shl‘isme. Chacun de ces eminents 
contemporains souffrait d’un defaut qui l’empechait d’atteindre 
au grade de shaikh de l’epoque. 

Ceci s’applique egalement a la generation suivante, qui compta 
un nombre tres eleve de savants, traditionnistes et methodo- 
logistes ; mais la mashyakha echut a Ahmad ibn Khalid ibn 
Yazld surnomme Ibn al-Jabbab (246-322/866-934). Ibn al-Faradl 
le qualifie dkcimam de son epoque, sans conteste, en fiqh, 
hadlth et devotion » ( x ). C’etait un homme tres modeste, qui 
inclinait vers l’ascetisme. Il consacrait tout son temps aux 
etudes, a renseignement et aux actes de piete. Certains meme 
disaient qu’il depassait Qasim ibn Asbagh de beaucoup ( 1 2 ). 
Il restait presque tout le temps chez lui. Il a ecrit beaucoup 
de livres dont le plus important pour nous est le Musnad hadllh 
Malik (Recueil des traditions de Malik ordonnees selon les 
garants). Ge livre temoigne de l’accord entre les traditionnistes 
et le malikisme dans l’Espagne musulmane. 

EfTectivement, apres Asbagh ibn Khalil nous ne rencontrons 
plus, dans ce pays, la fameuse hostility entre traditionnistes 
et fuqaha ’ qui est l’un des phenomenes les plus interessants 
de la vie intellectuelle en Orient. L’essor du hadlth n'a pas 
diminue la valeur accordee au fiqh, chacun des deux ayant son 
domaine et sa fonction. Les premiers traditionnistes espagnols 
consideraient Malik comme un muhaddith et etudiaient le 
Muwalta ’ comme un recueil de traditions ; Tun des plus celebres 
shaikhs a ecrit un livre sur ce theme. 

Parmi les contemporains d’Ibn al-Jabbab quelques-uns 
6taient aussi savants que lui, mais chacun d’eux avait son 
point faible : Aslam ibn ‘Abd al-‘Az!z (m. 318/930) 6tait pris 

(1) Ibn al-Faradi, n° 94. 

(2) Ibn FarhQn, Dibaj, p. 34. 
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par la judicature de Cordoue presque tout le temps, et ne 
disposait, par consequent, que de peu de loisirs pour l’enseigne- 
ment. Muhammad ibn ‘Umar ibn Lubaba etait consume par 
l’ambition personnelle. II ne se contenta pas d'etre un juris- 
consulte parmi d’autres ; il ne se sentit tranquille que lorsqu’il 
devint le seul jurisconsulte au debut du regne de ‘Abd al- 
Rahman III : « Personne, dit Ibn al-Faradl, ne partagea avec 
lui la primaut6 dans le pays (riydsal al-balad) ni le droit de 
formuler les consultations juridiques (al-qiyam bi-l-shura) ». 
Cette devotion a son prestige personnel fit beaucoup de tort 
a la renommee de savant d’Ibn Lubaba. On l’a considere comme 
ignorant dans la matiere du hadlth ( 1 ). Son collegue et prede- 
cesseur dans la «primaute» fut ‘Ubayd Allah ibn Yahya 
(m. 298/911), fils du fameux Yahya ibn Yahya. C’etait un 
grand shaikh, d’une vaste connaissance en matiere de hadlth 
et d’une grande experience dans le fiqh. Mais il etait ruse, 
astucieux et meme perfide. Ge fut lui qui ourdit avec 
quelques-uns de ses collegues jurisconsultes (parmi lesquels 
se trouvait precisement Ibn Lubaba) le nefaste complot qui se 
termina par l’execution du prince Mutarrif fils de l’emir ‘Abd 
Allah ( 2 ). 


Shuyukh al- l ilm et Shuyukh al-fiqh 

Ainsi persistait la tradition creee par Baqiyy ibn Makhlad 
pour les shaikhs qui voulaient et pouvaient se consacrer entiere- 
ment a l’etude et a l’enseignement sans se laisser attirer par 
d’autres occupations. La ligne qui separait cette categorie de 
shaikhs des autres qui aspiraient au gain et aux postes lucratifs 
devenait de plus en plus claire au fur et a mesure que le temps 
passait. Parmi les shaikhs de la seconde categorie, beaucoup 
debutaient bien : ils faisaient de longs et penibles voyages 
d’etudes en Orient et se formaient dans les matieres de la 
methodologie du Coran (fiqh al-Qur'an) et la methodologie du 
hadlth (fiqh al-hadlth). Mais ils n’avaient ni la patience ni les 

(1) Ibn al-Faradl, n° 1187. 

(2) Voir les details de ce complot dans Iflitah al-Andalus d’Ibn al-Qutiyya, 
pp. 105 (passim) -107. 
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aptitudes morales necessaires pour s’adapter a la vie d’abn6ga- 
tion et de continence exigee par les etudes. Ils etaient attires 
par le chemin le plus facile et le plus pratique : celui des shuyukh 
al-fiqh. Ibn Lubaba, ‘Ubayd Allah ibn Yahya et Aslam ibn 
Abd al-*Az!z, qui appartenaient a ce groupe, acquirent du 
prestige. Un autre grand shaikh de cette epoque fut Muhammad 
ibn Mu‘awiya, alias Ibn al-Ahmar (m. 358/969). II pouvait 
etre un bon shaikh al- l ilm grace a sa vaste erudition et a 
sa devotion a l’enseignement, mais il aimait beaucoup le 
commerce et les affaires ( x ), ce qui le laissait bien loin d’lbn 
al-Jabbab. 

Tous ces shuyukh al-fiqh n’arrivaient pas au prestige moral 
et social des shuyukh al-‘ilm. Des hommes comme Sa‘Id ibn 
Jabir al-Kala‘I (m. 325/936), ‘ Abd Allah ibn Muhammad ibn 
ab! Dallm (m. 363/974), ‘Abd Allah ibn Muhammad ibn abl 
Shari'a, alias ibn al-Bajl (291-378/904-981), Khalid ibn Sa‘Id 
(m. 352/963), Ahmad ibn Sa‘Id ibn Hazm al-Sadafi (m. 350/961) 
et le reste de ceux qui passaient leur temps a etudier le hadlth 
et a le transmettre valaient beaucoup plus aux yeux du peuple 
que ceux de la categoric de ‘Ubayd Allah ibn Yahya ibn Yahya 
malgre l’importance politique de ces derniers ; meme les 
monarques les estimaient davantage. Beaucoup de ceux que j’ai 
mentionnes ici furent des amis d’al-Hakam II. 

Mais il etait tres difficile de parvenir a etre un erudit dont tout 
le monde reconnut rautorite. Les Andalous etaient par nature 
ambitieux, et exigeants. Les deux voies du hadlth et du fiqh 
ouvraient de grandes perspectives a ceux qui possedaient le 
talent et la patience pour aller jusqu’au bout. Des la deuxieme 
moitie du m e /ix e siecle, des vagues successives de jeunes 
aspirants prenaient la route de TOrient pour y acquerir des 
connaissances et ecouter les maitres. Apres leur retour, ils se 
livraient a une lutte sans merci entre eux et chacun faisait ce 
qu’il pouvait pour montrer sa superiorite sur les autres et 
denoncer leurs defauts. Chaque generation exigeait plus que la 
precedente. Le niveau s’elevait de plus en plus, et en atteindre 


(1) Ibn al-Faradl, n° 1287. 
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le sommet devenait presque impossible. Ibn Hazm. dans la 
Bisala fi fadl al-Andalus nous decrit cette bataille permanente 
et atroce d’une maniere tres eloquente ; il a ete lui-meme melt 
a cela toute sa vie. 

On peut lire son poignant temoignage dans Timpeccable 
traduction de Charles Pellat, et surtout lorsqu’il dit : «... car le 
lot de ce pays est la jalousie de ses habitants envers le savant 
qui s’y revele Eminent et habile, ils minimisent sa production 
meme si elle est abondante, avilissent les beautes de son oeuvre 
et recherchent soigneusement la moindre defaillance, le moindre 
lapsus... » ( 1 ). Tout cela est vrai et, en feuilletant les biographies 
dTbn al-Faradl, on peut avoir des preuves innombrables de 
l’aprete de la critique chez les Andalous. Rares sont les hommes 
dont les biographies ne montrent pas un defaut. Rien n’echappait 
a 1’ceil critique et percant de TAndalou. L’anecdote suivante 
peut etre signalee comme unique au moyen age, car elle montre 
comment on a decouvert la realite sur les pretentions d’un 
faqlh par le simple temoignage du papier des livres qu’il utilisait. 
L’histoire se trouve dans la biographie de Muhammad ibn Musa, 
alias Ibn ab! ‘Imran de Jaen (m. 338/949-50). Ibn al-Faradl 
raconte, sur le temoignage de Muhammad ibn Ahmad ibn 
Mufarrij, que celui-ci alia, accompagne d’Ahmad ibn ‘Awn- 
Allah, a Rayyo pour assister a la lecture des ouvrages d’Abu 
‘Ubayd al-Qasim ibn Sallam qu’Ibn Abl ‘Imran pretendait avoir 
copies en Orient. « II nous montra — dit Ibn ‘Awn-Allah — 
des livres qu'il avait copies en Espagne sur du parchemin 
(raqq), Alors nous lui avons demande ou se trouvaient les 
originaux de papier (kaghid) qu’il avait copies et utilises en 
Orient. II raconta que l’eau de la jarre les avait atteints et en 
avait detruit une partie et qu’il avait du les copier sur du papier 
andalou et les verifier. Nous avons accepte ce pretexte. Plus 
tard, lorsqu’on le fit venir a Cordoue, il montra un faux livre 
contenant des traditions attributes a Sufyan ibn ‘Uyayna. 
La plupart de ces traditions venaient par la chaine de garantie 
de Sufyan-Zuhrl-Anas-le Prophete. Or, tout le monde savait 


(1) Charles Pellat, Ibn Hazm , Bibliographe et Apologisle de VEspagne Musulmane, 
Al-Andalus, vol. XIX, 1954, fasc. 1, p. 73 (paracraphe 14). 



76 


HUSSAIN MONES 


que les traditions qui proviennent de cette chalne ne depassent 
pas six ou sept. Alors Ahmad ibn ‘Awn-Allah le mit dans une 
situation difficile en lui disant : « Ce bouquin est surement de 
la meme haute qualite que ceux que nous avons vus chez toi 
a Rayyo ! » 


Les Shuyukh sons le Califat 

Au mois de dhu-l-hijja 316/janvier 929, Temirat de Cordoue 
devint Califat. ‘Abd al-Rahman al-Nasir 6tait alors en train 
d’achever sa grande oeuvre de pacification et d’unification de 
tout le patrimoine marwanide en Espagne. 

Son pouvoir et son prestige augmentaient d’annee en annee. 
Sa personnalite d’homme capable et de grand calife s’imposait 
de plus en plus. Le passage de l’emirat au Califat signifia en 
meme temps que le souverain de Cordoue etait devenu le chef 
religieux de la Communaute sunnite de l’Espagne en face du 
defi shfite de l’Afrique du Nord. A cote de ce chef religieux 
supreme on n’avait pas besoin des shaikhs symbolisant le cote 
islamique de la monarchie andalouse. ‘Abd al-Rahman III le 
savait fort bien, trop meme, et ne manquait pas de faire sentir 
le poids de son autorite a tous les grands du pays : religieux 
ou politiques. Tous etaient traites en sujets qui devaient obeir. 
II etait poli et genereux, mais etait trop jaloux de son autorite 
pour en laisser une partie aux autres. Les shaikhs, qui aupa- 
ravant entraient au palais avec l’assurance d’y rendre service, 
devaient apprendre que dorenavant ils y entreraient comme 
de simples mortels. Personne n’osa plus s’immiscer dans les 
affaires de l’fitat. ‘Abd al-Rahman III ne laissait aucune 
possibility aux ni a d’autres de compter dans le gouver- 

nement du pays. Ce grand calife jouissait de beaucoup de 
vertus, mais surement la modestie n’en etait pas une. Un fait 
qui fut signale a juste titre par fauteur des Akhbar Majmu'a f 1 ). 

De plus, l’fitat prenait chaque jour de plus grandes dimen¬ 
sions : fadministration centrale s’organisait et reclamait un 
nombre de fonctionnaires de plus en plus eleve ; fadminis- 


(1) Akhbar Majmu'a, p. 155. 
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tration se developpait : les petites maisons ou le gouverneur 
de chaque province vivait et administrait ses affaires avec un 
nombre reduit de fonctionnaires devenaient de grands palais 
ou se trouvaient de grands bureaux pleins de fonctionnaires. 
Des provinces qui avaient ete j usque la des apanages de chefs 
feodaux etaient maintenant des provinces ordinaires admi- 
nistr6es par des gouverneurs et fonctionnaires nommes par 
Tadministration califale. La demande de fonctionnaires 
augmentait et reclamait les activit-es de beaucoup de jeunes 
gens eduques qui s’adonnaient auparavant au fiqh ou a la 
recherche de la science. 

La croissance de l’administration continua sous le regne de 
son successeur al-Hakam II, qui fut lui-meme un savant et un 
bibliophile. II ouvrit son palais aux shaikhs d’une maniere 
unique dans les annales de 1’Islam. Meme al-Ma’mun ne pourrait 
lui etre compare dans ce sens. II est vrai qu’al-Ma’mun avait 
resprit plus ouvert et des horizons plus etendus, mais 
al-Hakam II etait plus devoue aux etudes et aux livres. Entre 
lui et une foule de savants existait une vraie camaraderie, et 
les commentaires et les remarques qu’il ajoutait dans les marges 
des ouvrages furent consideres par les savants comme materiel 
scientifique digne de foi. II crea des postes originaux comme, 
par exemple, ceux de r6viseurs des manuscrits copies, d’inten- 
dants a la collation des textes, ou de catalogueurs. II proposait 
des themes pour des ouvrages a composer, demandait des 
rapports sur les voyages ou des descriptions des pays. C’est-a-dire 
que les occasions de travail se multipliaient pour tous ceux qui 
faisaient des 6tudes. Devant ces possibility de s’assurer une 
vie commode qui n’exigeait pas des etudes prolongees, beaucoup 
de personnes abandonnerent celles-ci. Meme si un homme ne 
voulait pas accepter de postes pour se consacrer aux etudes, 
il risquait d’etre regarde par le gouvernement comme un 
refractaire. De plus, si on pouvait refuser un poste sous le regne 
d’un emir comme al-Hakam I er en signe de piete, on ne pouvait 
pas en faire autant avec ‘Abd al-Rahman III. Nous avons un 
seul cas de ce genre pendant tout son regne et celui de son fils 
al-Hakam II. 

On deduit des biographies des shaikhs sous ‘Abd al- 
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Rahman III qu’il appliquait aux postes religieux (*) la meme 
regie qu’aux postes politiques et administrates : le changement 
continuel de titulaires. En exaininant les annales de son regne, 
d’Ibn ‘Adharl, nous constatons qu’il ordonnait presque chaque 
annee un vaste mouvement de changements entre les titulaires 
des postes califaux. La meme chose arrivait a la magistrature : 
entre 300/912-13 et 339/950 il y a eu huit cadis de Cordoue, 
ce qui est tres signified tif, car la magistrature de Cordoue ( 1 2 ) 
avait toujours ete un poste stable. Les autres postes religieux 
changeaient de titulaires plus souvent. Al-Nasir voyait en ce 
deplacement continuel un moyen d’assurer son emprise sur les 
affaires du Califat. 

De meme, il ne laissait pas un grand shaikh hors de Ja capitale 
pour longtemps. A peine un shaikh s’etait-il fait un nom dans 
une ville de province que ‘Abd al-Rahman le faisait venir 
a Cordoue pour y donner des cours sous son controle direct 
ou pour etre investi d’un poste quelconque. L’expression : 
wa-sluqdima ila Qurluba (il fut appele a venir a Cordoue) 
est tres frequente dans les biographies des shaikhs de cette 
epoque, et elle s’explique par la susceptibility de ‘Abd al- 
Rahman III pour tout ce qui concernait son pouvoir. 

C’est dire que l’instauration du Califat par ‘Abd al-Rahman III 
ydipsait les shuyukh et les privait de leur raison d’etre. C’est 
en vain que nous cherchons un shaikh de l’epoque comprise 
entre 316/928 et le moment de la mort d’al-Mansur. Ce pheno- 
mene date peut-etre de l’incident d’Ibn Masarra. Nous avons 
maintenant la partie de la Chronique d’Ibn Hayyan qui traite 
de l’epoque de ‘Abd al-Rahman III. et elle nous revele que 
l’affaire d’Ibn Masarra avait eu une repercussion tellement 
grave que le Calife avait du faire publier une condamnation 


(1) Ces postes 6taient de six selon Abu 1-Asbagh f Isa ibn Sahl dans ses Ahkam 
al-ICubra: la judicature, surtout cello de la jamu’a de Cordoue, l’intendance de la 
police moycnne (al-Shurla al-Wusid), cellc de la police inf6rieure (al-Shurla al - 
Sughrd), la magistrature des Mazdlim (alikdm al-Ma$dlim), cello de ftadd (Khullal 
al-Badd) et l intendance du march6 (ahkam al-Suq). Cf. le texte reproduit par al- 
Nubahi, p. 5 et les details sur ces postes par L6vi-Provengal, Hist, de VEspagne 
Musulmane , III, p. 142 sqq. 

(2) L6vi-Proven£al, op. cil ., Ill, p. Ml note 4. 
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solennelle qui etait lue dans toutes les mosquees du pays. Faute 
de pouvoir en reproduire ici quelques extraits ( 1 ), il suffit de citer 
le temoignage d’al-Khushanl a ce sujet : « Les gens, dit-il, sont 
divises devant le probleme d’Ibn Masarra en deux groupes : 
Tun l’61eve jusqu’au grade de l’imamat en savoir et ascetisme, 
et 1’autre le qualifie d’innovateur a cause de ce qui est connu 
de ses idees au sujet de la promesse et de la menace divines 
(al-wa l d wa-l wa l ld), et de sa deviation de la ligne des etudes 
traditionnelles dans le pays d’al-Andalus, laquelle se base sur 
les principes de limitation et de l’acceptation (madhhab al-iaqlld 
wa-l-laslim) ( 2 ) ». II est naturel qu’apres un tel evenement les 
shaikhs evitent toute possibility d’etre accuses d’essayer 
paraitre comme imams ou grands shaikhs. Bien au contraire, 
tous essayaient de montrer qu’ils suivaient a la lettre la voie 
d 'al-taqlld wa-l-tasllm. 

Ainsi il est difficile de signaler un shaikh qui pourrait etre 
regarde comme le maitre de cette epoque. On peut signaler un 
Muhammad ibn Futays ibn Wasil al-Ghafiql (m. 346/957-8), 
qui 6tait parvenu a la predominance en matiere de traditions 
(insaraf bi-riyasat al-isnad), et Wahb ibn Masarra (m. 346/957-8) 
qui se rendit illustre a Guadalajara et attirait les etudiants de 
toute 1’Espagne. Tous deux furent appeles a Cordoue pour 
y resider et y enseigner. On leur permit de regagner leurs villes 
natales quand ils devinrent trop vieux. 

Hors des raisons politiques de ce phenomene, on peut 
remarquer egalement que le mouvement du hadlth en Espagne 
n’a pas conduit a un but clair et tangible. Un effort incroyable 
a ete realise pour collector les traditions ; on les a filtrees, 
purifiecs et on a employe les methodes les plus rigoureuses pour 
s’assurer des garants, on etudiait les hadlths par coeur, on les 
ordonnait de toutes les manieres possibles, et de tout cela quel 
a ete le resultat? Pratiquement peu de choses. En Orient, la 
renaissance du hadlth regenera tous les domaines des sciences 
religieuses. La doctrine shaffite et toutes ses heureuses reper- 


(1) Le manuscrit est conserv6 k la Biblioth6que Royale de Rabat. On n’a pas 
encore donn6 la permission de l’6tudier. J’ai pu n6anmoins le feuilleter. 

(2) Ibn al-Faradl, n° 338. 
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cussions en etaient des fruits directs. Mais en Espagne, on 
n’est pas arrive a quelque chose qui puisse justifier l’enorme 
effort que l’etudiant a du faire pour s’assurer de la matiere du 
hadlth. Meme la doctrine shafi‘ite n’est pas arrivee a prendre 
racine en terre andalouse. On est devant le bizarre phenomene, 
des shafVites espagnols obliges de suivre la doctrine de 
Malik dans la pratique. G’est dire que le hadlth et le shafkisme 
etaient devenus avec le temps des etudes de luxe ; on les faisait 
par bon vouloir. II est vrai que les Andalous qui etudiaient le 
hadlth ou professaient le shafPisme se distinguaient des autres 
par leur ampleur de vision et d’horizon, mais sous ‘Abd al- 
Rahman III c’etait plutot une cause d’ennuis, puisque 1’lStat 
n’approuvait nullement n’importe quelle deviation de la ligne 
traditionnelle. Plus tard, apres la chute du Califat, ces etudes 
produiront de grands savants tels que Abu ‘Umar Yusuf ibn ‘Abd 
al-Barr, Abu l-Walld Sulayman al-Bajl et Abu Muhammad 
‘Ail ibn Hazm ; mais pendant le restant du iv e /x e siecle elles 
ne produiront que peu de chose, ce qui decourageait beaucoup 
de personnes et les faisait se limiter au fiqh, etant donne que le 
Califat n’acceptait plus que le taqlld et le taslim. 

Cela ne veut pas dire que l’etude du hadlth ait cesse 
en Espagne, cela est inimaginable ; mais le mouvement s’etait 
ralenti. 11 y avait de grands erudits tels que Yahya ibn Malik 
ibn ‘A’idh (m. 375/985-6), Yahya ibn ‘Ubayd Allah ibn Yahya 
al-Laythl (m. 367/977-8), Muhammad ibn Muhammad ibn 
Yahya ibn Mufarrij (m. 380/990), Qasim ibn Sa‘dan (m. 374/985), 
mais ils vivaient tous dans une tour d’ivoire. 

Les Shaikhs de la Cour 

La predominance sous le Califat appartenait a des hommes 
de la classe de Mundhir ibn Sa‘Id al-Balluti (273-355/886-966). 
C’etait un homme intelligent, ambitieux, actif et audacieux. 
Comme savant, il ne valait pas grand’chose, mais il etait 
pratique, vif d’esprit et savait exploiter ce qu’il connaissait d’une 
faQon tres habile. Apres une courte periode d’etudes en Espagne, 
il fit un voyage hatif en Orient; il en revint zahirite prononce; 
mais, bien entendu, il suivait la doctrine malikite dans la 
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pratique. II d6buta comme cadi de Merida, puis cadi de quelques 
villes maritimes de l’Est de l’Espagne. 

Entre temps, il avait pu se faire un nom grace a une occasion. 
A une reception qu’offrait le calife aux ambassadeurs il sut 
capter Tadmiration du calife al-Nasir. Un peu plus tard il fut 
nomm6 cadi de Cordoue ; ainsi il etait devenu le plus eminent 
magistrat du pays. 

Mundhir ibn Sa‘Id ne tarda pas a decouvrir que le calife lui 
t6moignait une grande estime, et alors il s’imposa comme la 
plus haute dignite religieuse du pays. Il y avait auparavant 
des cadis qui 6taient en meme temps les shaikhs de leur epoque, 
mais en vertu de leur savoir. Mundhir a ete le premier cadi de 
Cordoue qui ait su s’imposer comme le shaikh de son epoque 
grace a son poste et au prestige du Califat. C’6tait logiqueet cela 
s’accordait parfaitement avec la nature des circonstances 
politiques : le calife imposa son autorite dans tous les secteurs 
de la vie andalouse. Il se considerait comme le chef religieux du 
pays. Le cadi de Cordoue etait son delegue dans le secteur 
religieux et il devait etre reconnu comme la tete des shaikhs, 
meme si les gens mettaient en doute sa competence scienti- 
fique ( 1 ). 

Cependant, il faut reconnaltre que Mundhir a su, par son 
intelligence, tirer le plus de profit possible de l’appui du calife. 
Il n’etait ni docile ni servile, et dans certaines occasions il 
s’erigea en censeur du calife. Il montra une rare habilite ; car 
il sut toujours garder la mesure et montrer qu’il n’avait pas 
d’autres buts que de rehausser le prestige du califat. Il est vrai 
que ‘Abd al-Rahman III fut quelquefois si mecontent de lui 
qu’il pensa le destituer ; mais la qualite de Mundhir comme 
grand orateur le fit renoncer a cette idee, car le calife aimait 
les grands eloges que faisait de lui Mundhir dans ses discours. 

Mundhir occupa ce poste pendant seize ans (339-367/950- 
966) ; et a sa mort, sous le regne d’al-Hakam II, la position du 
cadi de Cordoue comme « shaikh de son temps » etait devenue 
un fait. 

(1) Voir Ibn al-Faradi, n° 1452. Pour le reste des renseignements sur Mundhir 
voir L6vi-ProvenQal, III, 139-141. 
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Mais, a la longue, cette Evolution ne fut pas favorable aux 
cadis. Si Mundhir pouvait se defendre contre ses ennemis par son 
habilete et sa langue acerbe, ses successeurs ne le purent pas. 
Ils devenaient vite des shaikhs de la cour. Muhammad ibn Ishaq 
ibn al-Salfm (cadi de 356 a 367/967 a 977-8) se soutenait contre 
les critiques, parce qu’il etait agressif et colereux. II etait egale- 
ment un grand savant ( 1 ) et les gens l’acceptaient bon gre mal 
gre. Mais son successeur Muhammad ibn Yabqa ibn Zarb ( 2 ) 
(cadi de 367 a 381/978-991-2) fut une fois lapide par les 
Cordouans. II dut se refugier dans le mausolee dit de Murjana 
jusqu’a ce que les gens d’armes vinssent le delivrer. On pretend 
que la cause apparente du mecontentement des Cordouans 
etait son impuissance a faire venir la pluie par la priere ; mais 
en realite les gens n’etaient pas convaincus de sa bonne foi 
ni de sa classe comme savant. Lui-meme decouvrit que sa grande 
faute fut de se transformer en un shaikh de la cour. Apres sa 
mort, un de ses amis 1’aurait vu en reve, et Ibn Zarb lui aurait 
dit : « Je vois que la pire des choses est de frequenter les rois 
et que la chose la plus utile est la lecture du Coran ». 

La fin des Shaikhs de Vepoque da Califat 

La politique des califes envers les shaikhs a certainement 
aflermi leur prestige, mais elle finit par priver le Califat d’un 
element dont Timportance populaire etait Tune des bases les 
plus solides du pouvoir de la dynastie marwanide de Cordoue. 
En eliminant la personnalit6 independante des shaikhs et en 
les privant de jouer leur role dans la vie politique et sociale anda- 
louse, le Califat se priva en meme temps de cette importante 
force morale qui soutenait son trone. Cela apparait d’une fagon 
tangible lorsque Muhammad ibn abl ‘Amir et ses amis formerent 
des plans pour usurper le pouvoir du calife marwanide. 

II est evident que la designation de Hisham II (al-Mu’ayyad) 
au Califat a l’age de dix ans et quelques mois n’aurait pas eu lieu 
sans la concurrence des shaikhs et des fuqaha ’; car d'un cot6 


(1) Ibn al-Faradl, n° 1317. 

(2) Ibid., no 1361. 
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une telle nomination est contraire aux conditions de l’imamat, 
et d’un autre cote, ceux qui d’habitude avaient le mot decisif 
dans la designation des successeurs d’emirs et de califes 6taient 
contre elle : la camarilla — appuyee par quelques membres de 
la famille — avait son candidat et, s’il existait une opposition a 
la designation de ce candidat, ils auraient pu imposer le leur si 
la majorite des shaikhs n’avaient pas appuye la cause du fils 
d’al-Hakam II. 

Nos sourced exagerent volontiers lorsqu’en relatant la legende 
de Muhammad ibn Abl ‘Amir elles lui font commencer sa carriere 
comme un scribe a quatre sous a l’entree du palais. Quelques 
lignes d’un manuscrit anonyme nous permettent de ne pas 
croire a cette legende fantastique. Ces lignes disent qu’il debuta 
comme intendant de la Monnaie de Seville. De la il fut appele 
par son parent Khalid ibn Hisham a Cordoue, ou il fut nomme 
directeur des constructions califales. Il attira alors l’attention 
d’al-Hakam II, qui le nomma prefet de police de la partie orien- 
tale de Cordoue et administrateur des biens de sa femme Subh 
al-Bashkunsiyya ( 1 ). 

Ce Khalid ibn Hisham est certainement Khalid ibn Hashim 
ibn ‘Umar (m. 369/979-80) sur lequel nous avons rencontr6 une 
courte note chez Ibn al-Faradl. C’etait un faqlh connu et parent 
de la femme d’Ibn abl ‘Amir. Un autre parent d’Ibn abl ‘Amir 
qui l’aida beaucoup etait l’eminent faqlh Muhammad ibn Yahya 
ibn Bartal (m. 394/1003-4). Il etait son oncle maternel. L’ascen- 
sion d’Ibn abl ‘Amir a done ete preparee par des fuqaha ’ qui 
vivaient a la cour. Specialement son oncle Ibn Bartal : il 6tait 
l’ami de Muhammad ibn Ishaq ibn al-Sallm, cadi de Cordoue a la 
mort d’al-Hakam II, et de Muhammad ibn Yabqa ibn Zarb, le 
cadi qui succedera a Ibn al-Sallm. 

Ibn abl ‘Amir devait done son ascension a ses parents et amis 


(1) Le manuscrit auquel je fais allusion ici est anonyme et ne porte pas de titre 
Nous l’avons photographic & la bibliothCque de Rabat. Il se compose de deux 
sections sur la gCographie et Thistoire de l’Espagne musulmane. Il semble qu’il 
s’agit ici d’un abrege de la chronique d’al-Razi et d’autres ouvrages postCrieurs. 
La vie d’al-Mansur y est racontCe & partir du folio 72. Le materiel de ce livre est 
d’une grande valeur et j’espCre pouvoir l’identifier avant d’en faire l’objet d’une 
communication. 
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parmi les fuqaha 1 , Grace a eux il a pu prendre pied dans le palais, 
centre du pouvoir, et ensuite, comptant toujours sur leur appui, 
il trouva son chemin. 

Mais le grand jeu d’Ibn abl 'Amir fut quand il amena les 
fuqaha ’ a approuver et appuyer une mesure tout a fait ill6gale : 
celle de la designation d’un enfant comme calife. Ce faisant, 
Ibn abl 'Amir assurait son avenir, mais detruisait ce qui restait 
de la popularity des fuqaha \ 

Nous ne sommes pas surs si toute cette affaire fut l’ceuvre 
d’Ibn abl ‘Amir seulement, mais certainement c’etait un stratege 
tres habile. Ses premieres reussites sont dues a sa capacity 
d’exploiter les fuqaha 1 de cette epoque, ce qui ne nous etonne 
nullement car il etait lui-meme un faqlh. 

La designation de Hisham II n’etait pas chose facile. Jus- 
qu’ici, on n’avait jamais nomme un enfant comme calife, car les 
normes de l’imamat ne reconnaissaient ni la nomination des 
mineurs ni le systeme des regents. Si cette designation avait 6t6 
faite par les vizirs, les militaires ou les courtisans, elle n’aurait 
pas ete si scandaleuse. Le curieux dans le cas present est qu’elle 
ait ete arrangee par les fuqaha ’. 

Ibn al-Khatlb nous parle de cette affaire en detail. En plus de 
reproduire le texte de la chronique d’Ibn Hayyan sur l’ev6ne- 
ment, il dressa la liste de quelque cent trente-huit fuqaha ’ 
qui approuverent la nomination. Cette liste n’est pas tout a 
fait correcte, car Ibn al-Khatlb, desireux de montrer qu’il y avait 
des precedents a la designation dcs enfants pour le trone, s’est 
efforce d’accumuler le plus grand nombre de noms de fuqaha ’ 
importants qui aient appuye cette nomination. Nous trouvons 
par exemple le nom de Yahya ibn Muhammad ibn Zarb qui 6tait 
ne en 382/992, e’est-a-dire douze ans apres cet evenement, et 
celui de Hasan ibn Dhakwan ne en 366/976-7, e’est-a-dire l’annee 
meme de la nomination de Hisham II. Ibn al-Khatlb visait par 
cette liste — et par tout le livre de A l mdl al-A'lam — a faire 
accepter aux fuqaha ’ de Fez l’idee de la designation de l’enfant 
Abu Zayyan Muhammad al-Sa‘Id comme sultan merinide apres 
son pere Abu Faris ‘Abd al-'AzIz sous la regence du vizir Abu 
Bakr ibn Ghazi. Cet enfant fut proclame sultan a la mort de 
son pere en 774/1372. Cependant l’analogie des deux cas, celui de 
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Hisham II et celui d’Abu Zayyan, n’est pas parfaite, car dans le 
cas de ce dernier nous avons un regent, mais dans le cas de 
Hisham nous ne trouvons aucun responsable du pouvoir : on 
avait design^ l’enfant et rien de plus, c’est-a-dire que ceux qui 
avaient arrange cette affaire, en reality se nommaient regents. 

Nous n’allons pas pousser cette enquete pour trouver tous les 
auteurs de cette farce ; ce qui nous importe ici, c’est l’effet 
produit sur Tesprit du peuple. Les conspirateurs agirent de telle 
fagon que toute l’affaire apparut comme etant l’oeuvre des 
fuqaha \ Ils ne se contenterent pas de ceux de Cordoue, mais 
envoyerent le document a toutes les villes du Califat pour le faire 
signer par les shaikhs qui pouvaient s’y trouver. Ils voulaient 
que cet acte fut approuv6 a l’unanimite par les fuqaha 1 et savants. 
On peut suggerer que quelques-uns Font signe pour respecter 
le desir du calife defunt, d’autres pour garder l’unite du pays ou 
par nonchalance, et il y en cut qui avaient des visees politiques 
ou materielles : Khalid ibn Hashim, par exemple, fut nomme 
vizir, Ibn Zarb acquit la dignite de vizir en plus de la judicature 
de Cordoue, et Ibn Bartal fut nomme cadi de Cordoue apres la 
mort d’Ibn Zarb. Beaucoup d’autres se sont assure des gains 
respectables comme prix de leur collaboration; mais le peuple 
les considerait tous comme des conspirateurs sans piete. En 
lisant la longue liste des fuqaha ’ qui mirent leur signature au bas 
de cette scandaleuse nomination, les Andalous se rendirent 
compte que dans le pays il n’y avait plus de fuqaha ’ dignes de 
respect et de confiance. G’etait peut-etre Tun des buts du veteran 
de la politique Ibn Abi ‘Amir, car, en visant a la dictature 
complete, il voulait Eloigner les shaikhs qui avaient une grande 
influence sur les masses. Leur approbation signifiait leur dech6- 
ance. Durant toute la periode ‘amiride, les fuqaha 1 qui se nom¬ 
maient mushawarun n’etaient en realite que des courtisans 
serviles. 

Le modele de cette sorte de fuqaha ’ qui detruisirent leur propre 
prestige de meme qu’ils secouerent les fondements du Califat de 
Cordoue est Abu l-‘Abbas Ahmad ibn ‘Abd Allah ibn Harthama 
ibn Dhakwan ( x ); c’etait un jeune homme de vingt-quatre ans 


(1) Voir sa biographie chez Ibn Bashkuwal, al-Sila, n° 63. 
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quand Hisham II fut proclame calife. Son pere (m. 370/980-1) 
fut un disciple de Qasim ibn Asbagb, et il put arriver a la magis- 
trature du radd ( 1 ). Grace a l’amitie d’lbn abl ‘Amir, il y arriva 
en passant sur le cadavre de ‘Abd al-Malik fils de Mundhir ibn 
Sa‘Id, qui, ayant ose protester contre les actes d’lbn abl ‘Amir et 
de ses complices, fut arrete, execute et crucifie en 368/978 ( 2 ). 

Ce qu’lbn abl ‘Amir etait en train de faire etait d’epurer 
Tadministration des gens loyaux aux Marwanides et de nommer 
a leur place des hommes a sa devotion. Ainsi la maison de 
Dhakwan etait devenue Tun des soutiens de la cause des ‘Ami- 
rides. 

Ahmad ibn Dhakwan vivait done dans l’entourage du dicta- 
teur ‘amiride. Celui-ci etait tres genereux envers ses subalternes. 
Il nomma le jeune Dhakwanide cadi de Fahs al-Ballut (Valle 
de Pedroches), et lorsque son pere mourut en 370 il fut nomme 
magistrat du radd. A l’age de vingt-huit ans il etait parvenu a 
un poste que d’autres n’obtenaient qu’apres de longues annees 
de carriere juridique. Le dictateur avait besoin d’hommes, et ce 
jeune faqlh lui paraissait prometteur. Il en fit Tun des juris- 
consultes et le cadi de Cordoue en 392/1002 apres la mort d’lbn 
Zarb ; il lui donna egalement le titre pompeux de « grand cadi » 
(Qadi l-Qudat); e’etait la premiere fois que ce titre etait utilise 
en Espagne. Plus tard, Ibn abl ‘Amir, qui s’appelait alors al- 
Mansur, le fit president de la priere publique dans la grande 
mosquee de Cordoue. 

En meme temps, Ibn Dhakwan etait le conseiller de confiance 
d’al-Mansur. « Il avait, dit al-Nubahl, une chambre speciale ou 
il se rendait et attendait qu’al-Mansur vint le voir pour deliberer 
avec lui sur tous les problemes. Quelquefois, il passait la nuit 
chez lui en toute chastete et sans 1’importuner » ( 3 ). 

Strange figure que celle de ce dernier des grands shaikhs de 
l’epoque du Califat : un politicien en turban, lieutenant d’un 


(1) Ibn al-Faradi, n° 722. On n’est pas sur de la fonction que repr^sente cette 
magistrature du radd. Voir ce que dit Abu 1-Asbagh ibn Sahl, apud Nubahi, 
Marqaba, p. 6, et L6vi-ProvenQaI, op. cit. t III, index. 

(2) Ibn al-Faradi, n° 821. 

(3) Nubahi, Marqaba , p. 85. 
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dictateur pour qui tous les moyens etaient bons pour parvenir 
a ses fins. Ge grand shaikh, le dernier d’une lignee qui avait fait 
fortune en appuyant la maison royale, se consacrait a aider celui 
dont le but principal etait la destruction de cette meme 
dynastie. 

G’etait un faqih qui avait quelques traits de ressemblance 
avec un Abu Yusuf ou un Ibn Abl Du’ad, mais avec une immense 
difference : ceux-ci etaient de grands savants et avaient leur 
pensee propre, tandis qu’Ibn Dhakwan n’avait que celle de son 
maitre al-Mansur. On est ainsi amene a penser au fameux 
chapitre d’Ibn Khaldun sur les dangers de Intervention des 
fuqaha’ dans la politique. 

Gertes, Ibn Dhakwan n’a rien gagne dans cette carriere ora- 
geuse. Ibn Hayyan et Ibn Hazm le critiquaient durement. II 
rendit le meme service a al-Muzaffar fils d’al-Mansur et il devait 
le faire encore pour son second fils, le malheureux Shangul. II est 
tout naturel qu’il ait ete l’objet de la fureur de Muhammad ibn 
‘Abd al-Jabbar al-Mahdl qui detruisit la maison ‘amiride. 
Ibn Dhakwan et toute sa famille furent exiles a Oran. II revint 
plus tard, et jusqu’a sa mort il passa le reste de sa vie dans 
la solitude. Il est mort en 413/1023, a l’age de soixante et 
onze ans. 

Son successeur ‘Abd al-Rahman ibn ‘Isa ibn Futays (m. 402/ 
1011) fut peut-etre plus savant que lui. Ibn Hayyan et Ibn 
Bashkuwal exaltent ses vertus, mais il est certainement loin 
d’avoir Tesprit ascetique des vrais shaikhs. Il a ete ministre 
avant de se charger de la judicature. Ibn Bashkuwal dit qu’il etait 
un des gens de ce monde (wa-hdna min abna ’ al-dunya) et qu’il 
a abandonne la tunique du vizirat lorsqu’il est devenu cadi. 
Mais ibn Bashkuwal etait un homme discret, et il s’est tu sur 
beaucoup de points negatifs de la biographie de ces savants. Ge 
que nous savons, c’est qu’Ibn Futays n’abandonna pas son gout 
pour le luxe : cet homme, qui vivait dans un Gordoue triste et 
desole, se plaisait a etudier dans une bibliotheque ou tout etait 
vert, les murs, le plafond, la porte et les tapis ( x ). 


(1) Ibn Bashkuwal, Sila , n° 679 ; Nubahl, Marqaba, p. 87. 
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II eut pour successeur dans le poste de cadi de Cordoue Yahya 
ibn Wafid al-Lakliml (m. 404/1013-14), qui souffrit un dur 
supplice et faillit etre crucifie. II passa ses derniers jours empri- 
sonn6 dans le palais et mourut assassine ( 1 ). 

Cette serie de cadis-shaikhs de l’epoque qui commence par 
Mundhir ibn Sa'Id se termine par un personnage d’un certain 
poids scientifique : ‘Abd al-Rahman ibn Ahmad ibn Bishr (m. 413/ 
1022-23), qui a beaucoup soufTert entre les mains du dernier 
calife umayyade d’Espagne : Hisham al-Mu‘tadd. On dit que 
celui-ci assista a ses funerailles avec le sourire aux levres ( 2 ). 
Une ironie du sort, qui reunit dans ce cadre inhumain le dernier 
des grands shaikhs de l’epoque du Califat et le dernier des califes ! 
Certainement ni ‘Abd al-Rahman III ni son shaikh prefer^ 
Mundhir ibn Sa‘id n’avaient jamais pense qu’ainsi finirait le 
drame du grand calife et de son grand shaikh. 

Hussain Mones 
(Madrid). 


(1) Ibn Bashkuwal, Sila , 1312 ; Nubahi, Marqaba, 88-89. 

(2) Ibn Bashkuwal, n° 695 ; Nubahi, Marqaba, p. 89. 



LES COMMENCEMENTS 
DE LA PREDICATION ISMA'ILIENNE 
EN IFRlQIYA 


L’histoire de l’lslam sl‘ite est mal connue, sinon deliber^ment 
meconnue. Aussi la dynastie musulmanc dont l’histoire est la 
plus mal connue est-elle celle des Fatimides, surtout dans sa 
phase magr6bine. Pourtant la grandeur de leur civilisation qui 
prit ses racines dans la Tunisie medievale avant de s’6panouir 
sur les bord du Nil. le poids de leur puissance dans le Bassin 
Mediterraneen ont ete tels que leur histoire n’a pas eu moins 
d’eclat que celle de leurs rivaux musulmans les Abbassides et 
les Omeiyades de Cordoue, ou chretiens les basileis de Byzance. 
Leur empire fonde a Mahdiya et s’etendant sur la Berb6rie avec 
la Sicile, 1’lSgypte, le Yemen, et en partie sur le Hedjaz et la 
Syrie fut meme aussi glorieux que celui de Bagdad. 

Mais l’etude de V Islam s’est assigne ties tot une orientation 
unique bien definie : elle s’est donne pour tache, exclusivement ou 
presque, la connaissance de Tlslam sunnite, celui de Torthodoxie 
dominante. L J Islam des heretiques, de toutes ces sectes dont 
1’isma‘Ilisme devait acquerir autant de preponderance que de 
prestige aux x e et xi e siecles, a ete neglige, minimise, souvent 
terni ou meme sciemment deforme. 

De grands savants musulmans se sont en efTet appliques a 
fletrir les sectes de rislam. L’apologie de Torthodoxie, la defense 
de Tlslam ofiiciel les a souvent conduits a condamner, entre 
autres, suites et harigites et a noircir leur memoire. La lecture 
d’un Sahrastani, d'un BagdadI ou d’un Ibn Hazm d6couvre 
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pourtant a travers des developpements touffus ou la verity 
scientifique s’entache de polemique, de detraction ou de calom- 
nie, l’ampleur de la pensee heterodoxe, et laisse mesurer le role 
important que les sectes ont joue dans felaboration de la culture 
et la civilisation de flslam medieval. 

D’ailleurs le repli de la pensee heterodoxe sur elle-meme dans 
un mouvement d’auto-defense et de conservation, a conduit 
progressivement les sectes a se renfermer sur elles-memes, a 
entourer leur heritage de cloisons si etanches que chaque commu- 
naute en fut reduite a vivre a part, uniquement de son legs, de 
sa propre seve. La stratification de la pensee musulmane de siecle 
en siecle acheva de l’engourdir et finit par determiner cette 
ankylose des temps modernes de laquelle 1’Islam cherche depuis 
un siecle a se degager. 

Le merite revient aux Orientalistes d’avoir mis l’accent sur 
Texistence dans la pensee musulmane de ces courants heterogenes 
et de s’etre attaches par une recherche methodique a en exposer 
les secrets sur lesquels fecoulement du temps a jete un voile de 
protection et d’oubli. Des etudes scientifiques, des efforts soute- 
nus pour publier de precieux documents gardes aussi pieusement 
que jalousement, par les tenants dans chaque communaute de la 
tradition ancestrale, une tendance nouvelle a remonter aux 
sources de la pensee religieuse, a la liberer de ses contradictions 
et de ses angoisses, une inclination de plus en plus forte chez 
l’homme a la tolerance et la communion, tout cela contribue 
a favoriser chez le savant musulman tourne vers Thistoire 
de sa religion la recherche de son substrat, de sa verite 
essentielle. 

Aussi l’objet de notre etude cst-il, en examinant les origines 
de la dynastie des Fatimides au Magreb et les commencements 
de la predication qui l’a fait naitre, d’apporter, sur le role histo- 
rique d’une secte que l’lslam a particuliercment dccriee, un peu 
plus de lumierc. 

Cette lumiere sera d’autant plus vive que la phase qu’on va 
ctudier est demcurec obscure et que de precieux documents 
decouverts depuis quelqucs annees sont venus avec bonheur 
6clairer notre recherche. Ces documents conserves dans les biblio- 



PREDICATION ISMA C ILIENNE EN IFRIQIYA 


91 


theques privies en Inde et au Yemen sont isma‘iliens. Les plus 
importants sont des ouvrages composes dans la premiere moiti6 
du iv e /x e siecle — done contemporains des evenements — 
par al-Nu c man ( 1 ), le celebre cadi du quatrieme calife fatimide, 
al-Mu c izz li-din Allah. Juriste sunnite, probablement hanafite, 
converti sous le regne du Mahdi, al-Nu‘man acceda aux hautes 
fonctions de cadi en chef, et apres avoir acquis dans l’entourage 
des Imams une connaissance approfondie de la doctrine isma‘1- 
lienne, ne tarda pas a se reveler un ecrivain fecond, et a etre ainsi 
le veritable fondateur de la theologie isma‘ilienne. L’inventaire 
de ses ouvrages et surtout la lecture de son Kitab al-magalis 
wa’l-musdyarai mettent en evidence le rang eleve qu’il occupait 
de par sa charge de « grand-cadi» (qadi l-qudal). Devenu le faqlh 
ofliciel de r£tat, il contribua largement, par une collaboration 
etroite avec al-Mu‘izz, a codifier le fiqh isma‘Ilien et a le vulga- 
riser par un enseignement public de la doctrine des Imams. Les 
durus al-Hikma avaient lieu a la mosquee, apres la priere du 
‘asr ; puis des stances de controverse etaient tenues dans une 
salle speciale. Sa tache primordiale etait ainsi de diffuser les 
principes du fiqh isma‘Ilien parmi la population ifrlqiyenne 
impregn6e de malikisme. Pour rediger ses traites de fiqh, al- 
Nu'man consultait regulierement l’lmam qui controlait le travail 
et souvent le corrigeait, surtout quand il s’agissait d’exegese cora- 
nique selon la doctrine des Ahl al-Bayt, 1’ Imam etant seul qualifie 
pour faire une interpretation conforme a cette doctrine. 

Des ouvrages qu’al-Nu'man a composes, Vlflilah al-Da'wa 
traite directement de notre sujet et va par consequent servir de 
source premiere a notre etude. La copie manuscrite dont nous 
avons obtenu un fac-simile a Dar al-kutub al-misriyya est 
conservee dans la collection privee de la famille Hamdani a 
Surat. Copie recente, ecrite en Tan 1315, elle comprend 281 folios, 
a raison de 16 lignes par page. L’ouvrage a ete acheve en 346/ 
957, sous le regne d’al-Muizz. 

L'implantation de l’isma'Ilisme en Ifrlqiya au debut du iv e / 
x e siecle marque un tournant decisif dans le developpement de 


(1) Voir sur lui Dachraoui, Conlribulion a. Vhisloire des Falimides en Ifriqya 
dans Arabica, tome VIII, 1961, p. 189 sqq., et les notes. 
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la predication isma'Uienne, par la naissance de la dynastie 
fatimide. En effet cet 6venement couronnait de succes un vaste 
mouvement de propagande politico-religieuse en faveur des 
descendants de Fatima que les Omeiyades puis les Abbassides 
s’etaient en vain 6vertues a etouffer. Le reve que, de generation 
en generation, a travers les vicissitudes du temps, les adeptes 
du sl’isme avaient caresse prenait forme au Magreb. Le califat 
sl‘ite etait enfin proclame en 910, a Kairouan, la grande cite du 
malikisme, au cceur meme de l’Occident musulman. 

On connaissait bien mal dans quelles conditions, au milieu 
du m e /ix e siecle, en pleine periode d’« occupation» (satr), a 
l’epoque du dernier Imam cache al-Husayn b. Ahmad, la propa¬ 
gande isma‘Ilienne etait entree dans une phase active. Pourtant 
l’ampleur de cette propagande etait devenue telle qu’elle 
embrassait desormais Tensemble du Monde Musulman divise 
en «provinces» (guzur) selon une organisation qui remonte a 
coup sur a l’lmam Muhammad b. Isma‘Il, sous le regne du calife 
abbasside al-Mahdi. L’interet exceptionnel de Vlftitah est de 
raconter les phases successives de la predication isma‘ilienne 
devenue publique a partir de 270/883, depuis son commencement 
au Yemen jusqu’a l’avenement du Mahdi en Ifrlqiya, un quart 
de siecle plus tard, en 297/910. 

De longs developpements sont consacres a la phase yemenite. 
L’auteur evoque l’activite clandestine des foyers de la da l wa a 
Salamiya et a Koufa, Tentree d’Ibn Hawsab dans la da l wa } puis 
son envoi comme missionnaire au Yemen, en compagnie du yeme¬ 
nite Ibn al-Fadl. Le redt des evenements emailie d’abondants 
details biographiques retrace les progres de la da l wa et la forma¬ 
tion a Mudayhira, al-Canad et Gaysan, et surtout a ‘Adan La'a 
de foyers de propagande ; les succes d’Ibn Hawsab sur les 
Ya‘furides de Sanaa ; Torganisation a partir du Yemen d’un 
vaste r6seau de propagande et de penetration isma‘Ilienne, en 
Inde, au Sind, en Lgvpte et au Magreb ( 1 ). 


(1) Cf. sur la predication isma'ilienne au Y6men: H. HamdanI, Al-Sulayhiyyun 
wa'l-haraka al-fatimiyya fi'l-Yaman, Caire, 1955. 'Umara b. Abi’l-Hasan All al- 
Hakami, Tarlh al-Yaman, 2 e 6d. par H. Sulavman Mahmud, Caire 1957. Baha’ 
al-Dln al-Ganadl, Al-suluk min labaqal al-'ulamd' wa'l-muluk, extrait intitule 
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Mais le m6rite essentiel de 1’auteur est de montrer, en exposant 
les conditions politiques et sociales dans lesquelles l’isma'Ilisme 
s’est implante au Yemen, comment la da'wa ne put aboutir a la 
fondation d’un fitat solide capable de s’opposer aux Abbassides 
et de proclamer le califat sl‘ite. 

Quant au Magreb, il devait se reveler un terrain plus propice 
au triomphe de la doctrine isma‘Ilienne. Dans sa partie occiden¬ 
tal, une dynastie de la branche d’al-Hasan, celle des Idrissides, 
avait pu deja s’6riger avec le soutien de la ‘asabiyya berbere et se 
developper autour de Fes. L’lfriqiya elle-meme avait connu au 
milieu du n e /vni e siecle une premiere infiltration sTite sur 
laquelle al-Nu‘man apporte quelques details precis : 

En Tan 145/762-3 deux missionnaires sl‘ites envoy^s, dit-on, 
par rimam Ga‘far al-Sadiq arriverent en Ifriqiya. Le premier, 
Abu Sufyan, s’installa a Tala dans la region de Marmaganna et 
put former des noyaux suites a Laribus et Nefta. Le second, 
al-Hulwanl, s’aventura jusqu’a Sugmar et s’installa a al-Nazur. 
II y acquit une reputation d’homme pieux et savant. Sa propa- 
gande eut du succes aupres de nombreuses tribus appartenant 
aux Sumata, Nafza et Kutama. Certains de ses jeunes disciples 
atteignirent l’epoque d’Abu ‘Abd Allah. Lorsque celui-ci d6bar- 
quera en Ifrlqiya, il trouvera chez les Sumata des partisans qui 
s’attacheront a son service et le suivront en Petite-Kabylie ( x ). 

La seconde infiltration slfite eut lieu avec le missionnaire 
isma'Tlien Abu 'Abdallah dans des conditions politiques et 
sociales favorables qu’al-Nu‘man est seul a exposer d’une maniere 
exhaustive. Dans le pays des Kutama, la region montagneuse de 
la Petite-Kabylie ou commenga la « da 1 wd » isma‘Ilienne, les 
Aglabides n’exercaient qu’un pouvoir theorique. Groupes en 
plusieurs tribus sous l’autorite unique de leurs chefs, les Kutama 
jouissaient done a dix journees de Raqqada d’une autonomie 


Ahbar al-Qardmita bi'l-Yaman et 6dit6 par H. Sulayman Mahmud (d’apr^s 
H. G. Kay 1882), Caire 1957. 

(1) Gf. les versions des sources sunnites surtout : 
lbn *ldari, al-Bayan al-Mugrib... tome I, Leyde 1948. 
lbn al-Atlr, al-Kamil... tome VI, Caire 1348-53. 

Ibn yaldQn, Histoire des Berb&res , tr. de Siane, tome II, Paris 1925-56. 

Maqrlzl, Illi'az al-Hunafa'... 6d. Sayyal, Caire 1948. 
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complete et possedaient une puissance ind£niable accentu£e par 
le relief accidente de l’ensemble de leur pays qui echappait a tout 
controle des places fortes voisines, Mila, Setif, Billizma, Bagaya 
et Constantine. Les gouverneurs de celles-ci, qui du reste ne 
reconnaissaient qu’une suzerainete aglabide formelle, redou- 
taient les Kutama, peuple guerrier qui disposait d’une impor- 
tante cavalerie et dont les nombreuses tribus tenaient une vaste 
region a faeces difficile et bien abritee des incursions. Une telle 
situation politique et sociale propre a la vie tribale dans un pays 
montagneux n’etait pas sans favoriser particulierement la pro- 
pagande du missionnaire isma'Ilien, d’autant plus que les 
Berberes ont toujours ete pour les reformateurs des soutiens 
enthousiastes. Ainsi le pays et les hommes offraient un terrain 
fertile a Taction revolutionnaire du missionnaire isma'Ilien. 

Tel qu’il est presente par les sources sunnites, ce missionnaire 
fait figure d’un pers'onnage sans relief, reduit au rang mediocre 
d’un simple comparse au service de l’lmam. L’lftitah au contraire 
fait de lui un portrait elogieux. Abu ‘Abd Allah apparait au fil 
du recit comme l’artisan de la victoire de la da l wa isma'Ilienne, 
le veritable fondateur de la dynastie fatimide. La narration d’al- 
Nu‘man est si riche de details, si animee qu’il est possible de sui- 
vre le missionnaire tout au long des diflerentes phases de son 
apostolat, de d^gager les traits marquants de sa personnalit6 ; 
son origine koufiote, son education dans un milieu sfite, sa 
formation doctrinale et son stage effectue aupres du missionnaire 
Ibn Hawsab au Yemen, le predisposaient a assumer convenable- 
ment la tache qui lui incombait au Magreb. II devait y r6v61er 
des les debuts de sa predication ses qualites de missionnaire 
rompu aii travail de propagande : patient et discret, d’allure 
modeste et au commerce agreable, il reussit des les premiers 
contacts a la Mecque a forcer fadmiration des pelerins Kutama 
s^duits par sa bonne parole et son vaste savoir. 

C’est en 280/893 que le missionnaire Abu 'Abd Allah atteignit 
le pays des Kutama en compagnie de ces pelerins rencontres a 
La Mecque. II s’etablit chez les Saktan a Ikgan, petite citadelle 
accrochee a un versant du djebel Babor, non loin de factuelle 
localite de Chevreul, au nord de Setif et de Mila. La tradition 
sl'ite donne au choix d’lkgan un caractere sacr6 : un hadit que 
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ron fait remonter jusqu’a Ga‘far al-Sadiq aurait annonce le 
soutien des « meilleurs hommes », les Kutama, a la cause ‘alide. 
En realite, Ikgan offrait au missionnaire, au cceur du massif 
montagneux des Babors, un asile de choix chez ses premiers 
partisans kutamites, les Saktan. Les debuts de son apostolat 
furent couronnes de succes : apres avoir converti les chefs Sak¬ 
tan, il se fit de solides partisans parmi les plus importantes 
fractions des Kutama, les Masalta, les Gasman, les Aggana. 
Sa cause ne tarda pas a devenir notoire, et ses partisans affluerent 
a Ikgan ou il accomplissait publiquement son apostolat. Les 
sources sunnites, Ibn al-Atir, par exemple, ou ibadites, tel Abu 
Zakariya, mettent en evidence le recours du missionnaire isma- 
‘Ilien aux propheties et pratiques magiques pour convertir les 
Berberes. L’interet exceptionnel de Vlftitah est de montrer 
comment, seduites par l’ideal de justice et d’egalite propre a la 
propagande sfite et attirees par les promesses d’une reforme 
religieuse et sociale, certaines tribus Kutama se rallierent a la 
cause d’Abu ‘Abd Allah. L’action revolutionnaire de cet homme 
venu d’Orient, masriqi , s’appuyait sur Tattrait de sa science 
«orientale» et le prestige du «Mahdi attendu». Abu ‘Abd Allah 
eblouissait en effet ses interlocuteurs berberes aux connaissances 
rudimentaires par son etonnante maitrise des sciences religieuses, 
fiqh, hadlt, kalam. Sa conduite exemplaire toute de piet6 et 
d’austerite le rehaussait a leurs yeux. Mais le missionnaire isma- 
‘Ilien les seduisait davantage en exaltant les merites de son 
maitre, Tlmam impeccable pour le compte duquel il etait venu 
precher dans la montagne, ce « Mahdi » glorieux descendant du 
Prophete dont il annongait la « venue » au Magreb et dont le role 
etait de remplir le monde de justice comme il etait rempli 
d’iniquite. Naturellement disposes a suivre les reformateurs reli- 
gieux qui s’insurgent contre le pouvoir central, les Berberes 
s’empresserent d’adherer a la doctrine merveilleuse que prechait 
ce savant «oriental ». Sur cette doctrine ( l ) telle qu’elle fut 

(1) Parmi les travaux consacrSs & l’isma'Ilisme et & sa doctrine, voir surtout: 
B. Lewis, The Origins of Ismailism, Cambridge 1940; W,. Ivanow, Ismaili tradition 
concerning the rise of the Fatimids, Oxford, 1942 (Islamic Research Association Series, 
n° 10); A creed of the Fatimids , d’apr^s le Taj al-'aqa'id wa-ma'din al-fawaid, de ‘Ali 
b. M. b. al-Walid, Bombay 1936 ; W. Madelung, dans Der Islam, t. 37, an. 1961. 



96 


FARHAT DACHRAOUI 


adoptee a Ikgan, al-Nu‘man nous renseigne avec precision : les 
adeptes devant la tenir secrete, amr maHdm, il en souligne la 
m6thode initiatique et le caractere esoterique. Aussi le mission- 
naire avait-il recours a une formule d’initiation : « Tache d’arriver 
et tu trouveras la certitude ». II tenait, au debut de son apostolat, 
des seances pour entretenir les neophytes de l’aspect exot6rique 
(zahir) des vertus de ‘All et des Imams. Lorsqu’il remarquait 
qu’ils avaient l’un apres l’autre retenu son enseignement et au 
moment ou il pressentait chez l’un d’entre eux une disposition 
a ce qu’il voulait de lui, il l’initiait alors progressivement jus- 
qu’au moment ou, le voyant adherer, il le convertissait et lui 
faisait preter serment. 

Mais al-Nu‘man s’etend surtout sur 1’efTet moral que leur 
adhesion produisait sur les fideles d’Abu ‘Abd Allah, grace a une 
application rigoureuse de l’ethique isma‘Ilienne fondee sur la 
justice et la fraternitc : il depeint longuement la vie morale des 
Berberes, austere et nourrie de piete et de l’observance rigoureuse 
de la loi religieuse ; et il met d’autant mieux en relief la richesse 
morale de la communaute berbero-si‘ite paree des vertus de 1’Is¬ 
lam a ses debuts, qu’il se complait a fletrir la corruption des 
cites aglabides, a denoncer les turpitudes des iSmirs, leur 
debauche et leurs crimes. Ikgan etait devenue la cite vertueuse 
du sfisme ou les « Auxiliaires d’Allah » (les awliya ’) rivalisaient 
autour de leur chef de piete et de zele, au service de la jeune 
communaute des convertis lies desormais par le pacte de frater- 
nite propre a l’ideal de risma‘Ilisme. 

Cependant, en depit des succes de sa propagande a Ikgan, 
Abu ‘Abd Allah ne parvint pas d’emblee a rallier a sa cause 
la totalite des tribus Kutama. Tandis que certains elements lui 
apporterent un soutien immediat et energique, d’autres se 
dresserent contre lui, menes par des chefs jaloux de leur autorite. 
Aussi eut-il a surmonter des obstacles de taille : au cours d’un 
bref sejour a Mila pour soigner une gravelle chronique, il manqua 
de peu de tomber entre les mains du gouverneur aglabide Musa 
b. al-‘Abbas. Il dut repousser, par mesure de prudence, la propo¬ 
sition faite aux Saktan par les tribus hostiles a sa cause, de le 
confronter avec les ulemas berberes reunis a Mila. Une longue 
lutte ne tarda done pas a s’engager entre ces tribus et ses parti- 
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sans. Sur cette phase mouvementee de la predication, VIftitah 
apporte une veritable revelation : vivant et pittoresque, le recit 
d’al-Nu‘man decrit avec d’abondants details les peripeties de 
cette veritable fitna au cours de laquelle le missionnaire se trouva 
plusieurs fois a deux doigts de sa perte. Une coalition animee 
par les gouverneurs des forteresses les plus proches d’lkgan et les 
chefs des tribus hostiles se forma pour tenter d’avoir raison des 
Saktan et de leur protege, accuse d’avoir altere la religion, divise 
la communaute berbere et provoque la guerre civile au sein du 
groupe Kutama. Les coalises, apres en avoir appele en vain a la 
solidarity berbere contre l’intrus, condamne la doctrine «orien- 
tale » qu’il prechait et denonce son imposture, marcherent sur 
Ikgan, mais durent battre en retraite devant la resistance achar- 
nee des partisans d’Abu ‘Abd Allah. Ceux-ci durent se mettre 
sur pied de guerre et se transporter dans Tazrut, la citadelle des 
Gasman, pour s’y retrancher. De sanglants combats opposerent 
la communaute isma‘ilienne aux coalises conduits par le chef des 
LahTsa, Masalta et Lataya. Avec adresse et tenacity, entoure de 
compagnons pleins de zele et de courageux partisans entierement 
devoues a sa cause, le missionnaire isma'Ilien tint tete a ses 
adversaires dans Tazrut, amenage en base de guerre contre les 
infideles et en dar-al-higra , maison de l’expatriement, pour tous 
les convertis kutamites. La coalition finit par se disloquer apres 
avoir essuye plusieurs revers devant Tazrut imprenable. Ces 
succcs militaires d’Abu ‘Abd Allah rehausserent son prestige et 
inciterent les tribus a se soumettre a son autorite. Le ralliement 
definitif de tous les Kutama a sa cause ne se fit pas attendre. 
Desormais le missionnaire isma‘Ilien regnait en maltre sur toute 
la Petite-Kabylie. 

Quelques annees — un peu plus de sept ans — suffirent done 
a Abu ‘Abd Allah pour edifier chez les Kutama une communaute 
unie par les liens traditionnels de la ‘ asabiyya , mais surtout par 
Tadhesion a une doctrine religieuse hostile au pouvoir central 
de Raqqada. Doctrine religieuse et aussi politique, qui recom- 
mande a ses adeptes de s’insurger contre les usurpateurs pour 
leur arracher le pouvoir et le restituer a ses possesseurs legitimes, 
les descendants de Fatima, la fille du Prophete. En fondant le 
noyau d’un iStat sfite, a 1’abri des montagnes de la Petite- 
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Kabylie, le missionnnaire isma‘ilien s’etait par consequent assigne 
comme tache primordiale celle de conquerir le pouvoir pour le 
compte du Mahdi qui venait d’acceder a rimamat a Salamiya. 
Mais avant d’affronter les armees aglabides, Abu ‘Abd Allah 
prit soin de doter la jeune communaute de structures appropriees 
a son activite revolutionnaire. II proceda a une reorganisation 
politico-sociale en repartissant les Kutama en sept subdivisions 
constitutes en formations militaires encadrees par des chefs res- 
ponsables, des « doyens » (masaih) et des missionnaires (du‘dl), 
et destinees a consolider le nouveau regime etabli a Ikgan. 

Done, ayant enfin etendu son autorite a tout le pays Kutama, 
le missionnaire Abu ‘Abd Allah entamait la secondc etape de sa 
mission, la revolte contre les Aglabides, pour la conquete de 
l’lfrlqiya. 

Dans le courant de l’ete de l’annee 289/902, le missionnaire 
isma‘Ilien s’attaque a la premiere forteresse, Mila, qu’il prend 
sans peine. La conquete de cette ville par les Kutama alarme 
l’l5mir aglabide ‘Abd Allah II, qui lance aussitot contre le 
rebelle une premiere expedition commandee par son fils Abu 
Hawal. Les developpements consacres a cette expedition par 
al-Nu‘man vantent la strategic du general aglabide et mettent 
en valeur sa superiorite militaire : Abu Hawal reprend Mila, 
detruit Tazrut evacuee par Abu ‘Abd Allah et menace Ikgan. 
Mais a la suite d’un engagement defavorable dans la montagne, 
Abu Hawal bat en retraite a un moment ou la victoire semble a sa 
portee et rentre en Ifrlqiya. Cette retraite, al-Nu‘man fexplique 
par fabondance exceptionnelle de la neige. On comprend assez 
que les rigueurs de l’hiver dans la region montagneuse d’lkgan 
aient empeche le general aglabide de poursuivre son offensive. 

La deuxieme expedition, fannee suivante, commandee par 
le meme Abu Hawal, se solde egalement par un echec. Al-Nu‘man 
montre avec plus de precision cette fois les causes de la retraite, 
qu’il explique par une deterioration subite de la situation en 
Ifrlqiya. II raconte dans une longue digression les graves evene- 
ments intervenus a Raqqada, et qui contraignent Abu Hawal 
a regagner la capitale ou son frere Ziyadat Allah, instigateur du 
meurtre de ffimir regnant (leur pere), ne tarde pas a le faire 
executer a son tour. 
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La troisieme expedition commandee. l’annee suivante, par 
Ibn HabasI, un des membres les plus en vue de la famille aglabide, 
et qui a lieu apres la chute de Setif entre les mains des Kutama, 
se termine par une lourde defaite de l’armee aglabide. Autant 
al-Nu‘man a insists sur les merites d’Abu Hawal, autant il met 
en evidence la carence d’Ibn HabasI et son ignorance facheuse de 
Tart militaire. Puis il decrit avec une complaisance non d£guisee, 
qui donne au recit sa couleur epique, la campagne victorieuse du 
missionnaire isma'Ilien, qui s’avere un tacticien averti. La 
prudente strategic que celui-ci adopte pour menager ses forces 
retranchees dans la zone montagneuse d’lkgan, et s’en tenir a 
une attitude defensive, donne son fruit: sa resistance victorieuse 
aux offensives aglabides. 

Apres avoir repousse les attaques aglabides, Abu ‘Abd Allah 
prend l’offensive, a partir de l’annee 293/906, et s’attaque a la 
ligne de defense de Tlfrlqiya, les forteresses qui, a l’Ouest de 
Kairouan, forment une sorte de bouclier. Il conquiert Tune apres 
l’autre les places de l’ancien «limes », dcpourvues de garnisons 
sulfisantes : Tubna, Billizma, Tigls et Bagaya. Il ecrase aux pieds 
de l’Aures une armee aglabide de secours, commandee par Harun 
al-Tubnl. Langant ensuite les contingents Kutama en direction de 
l’actuel Djerid, dans la double intention sans doute de prevenir 
toute eventualite d'agitation harigite et d’occuper une region 
prospere, il prend Gafsa et Qastiliya, et menace ainsi Kairouan 
par le sud-ouest. Il envahit enfin Tlfrlqiya par Maggana et TOued 
Mellegue, et triomphe a Laribus en 296/909 de son dernier rival 
aglabide avant d’entrer a Haqqada abandonnee par Ziyadat 
Allah III. 

Sept annees suffirent done a Abu ‘Abd Allah pour conqu6rir 
Tlfrlqiya. Des qu’il eut acheve dans le calme et la securite la 
reorganisation de Tadministration et la mise en place des insti¬ 
tutions propres au nouvel fitat, il s’empressa de marcher sur 
Sigilmasa, capitale de l’fitat midrarite du Tafilalt, au Magreb 
extreme, pour remettre au Mahdi qui s’y trouvait detenu le 
pouvoir qu’il avait conquis en son nom. Sur l’emigration du 
Mahdi de Salamiya jusqu’a Sigilmasa f 1 ), VIflilah apporte un 


(1) Cf. sur l’odyss6e du Mahdi, M. Canard, L'aulubiographie d'un chambellan 
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jour nouveau en la plagant dans un contexte historique precis 
marque a l’aube du x e siecle par les succes de la cause ‘alide chez 
les Kutama. On comprend mieux grace a Vlftitah comment 
rimam put choisir de fonder le califat fatimide, non pas en 
Orient ou il fallait faire front en meme temps a la puissance 
abbasside et au danger qarmate, mais en Occident ou le regime 
chancelant des Aglabides offrait un terrain plus propice. On 
comprend mieux grace a Vlftitah comment un tel choix fut 
determine surtout par la fortune grandissante du missionnaire 
isma‘Ilien, les developpements victorieux de l’insurrection en 
Petite-Kabylie et l’inestimable soutien qu’apportaient a la 
cause des Fatimides les puissantcs tribus Kutama. On voit ainsi 
les raisons qui inciterent le Mahdi a eviter de se rendre au Yemen 
apres sa fuite precipitee de Salamiya vers 1’lSgypte en 289/902, 
peu de temps avant la prise de cctte ville par le qarmate Zikra- 
wayh. En eflet la dawd isma‘Ilienne qui se trouvait compromise 
au Yemen par l’attitude traitresse de ‘All b. al-Fadl et du 
missionnaire en chef Flruz, n’avait pas autant de fortune qu’au 
Magreb. D’autre part la volte-face du Mahdi, qui a Qastiliya 
renonce a rejoindre son missionnaire chez les Kutama et se 
dirige vers Sigilmasa, s’explique par des raisons politiques : 
en effet, au moment ou le Mahdi penetrait en Ifrlqiya, la force 
des Aglabides etait encore considerable et le general Ibn HabasT 
entrait precisement en campagne au debut de l’automne de 
l’annee 291/904. Prudent, l’lmam prefera ne pas gagner Ikgan 
dans des conditions aussi peu favorables, son missionnaire 
n’ayant pas encore gagne la partie. II alia chercher refuge a 
Sigilmasa, cite aussi prospere que Kairouan, ou il devait avoir 
quelques partisans devoues parmi la colonie iraqienne. Son 
sejour s’y'poursuivit paisiblement, jusqu’au jour ou, averti par 
Ziyadat Allah et alarme par l’entree des Kutama dans ses 
domaines, le dynaste al-Yasa‘ b. Midrar le mit en detention. 
Abu ‘Abd Allah, qui sur sa route renversa la dynastie harigite 
des Rustemides de Tahart, dut s’attaquer a Sigilmasa devant 
Tobstination du Midrarite, le battre et delivrer le Mahdi. Celui-ci, 


du Mahdi Obeidallah le Fatimide (traduction de la SIrat Ja'far al-Hajib), dans 
Hesperis 1952. 
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proclamE solennellement a Sigilmasa, puis a Ikgan, fit une entree 
triomphale a Raqqada le jeudi 20 rabP II 297/6 janvier 910. 
Officiellement la dynastie fatimide entrait dans la premiere 
phase de son histoire. 

Ainsi naquit rGtat fatimide sur les ruines de l’liltat sunnite 
des Aglabides. Apres avoir recueilli Theresie harigite que l’lslam 
officiel avait chassee d’Orient, la terre ifrlqiyenne recueillait sa 
rivale, 1’hErEsie sfite isma‘Tlienne. La curieuse destinee de ce 
pays le mit a l’aube du x e siecle en mesure d’hEberger dans le 
sanctuaire meme du malikisme occidental l’anti-califat fatimide. 
Certes le sejour des Fatimides au Magreb fut de courte duree, 
et leur Emigration en Egypte interpretee comme une contrainte 
dictee en partie par 1’hostilitE irreductible des Ifriqiyiens. 
L’isma‘ilisme semble done n’avoir pas survecu a leur passage en 
Ifrlqiya, tandis que d’importants ilots harigites se sont maintenus 
tant a Djerba qu’au Mzab. On a voulu y voir une fidelite absolue 
de I’Ifrlqiya au sunnisme, un triomphe de l’orthodoxie malikite. 
En vEritE, les theses Emises sur le compte des Fatimides en 
Ifrlqiya mEritent d’etre rEexaminEes a la lumiere d’une recherche 
nouvelle fondEe sur une confrontation de la documentation 
sunnite de laquelle on a disposE jusqu’ici avec les sources 
originates qui faisaient dEfaut. Se peut-il qu’aucune survivance 
de la foi sfite ne soit demeurEe dans le cceur de ces Berberes 
qui jadis avaient suivi son apotre dans les massifs montagneux 
de la Petite-Kabylie ? Se peut-il que le peuple d’lfriqiya ait EtE 
impermEable jusqu’au bout a une doctrine qui prechait, avec 
1’idEal d’EgalitE et de justice, l’amour du Prophete et de sa noble 
descendance ? Que dire alors de tous ces juristes hanafites qui 
adopterent l’ismaTlisme a Ivairouan, Tunis et d’autres citEs ? 
Que penser au juste d’une histoire religieuse de l’lfrlqiya sur 
laquelle nous sommes renseignEs par des documents a sens 
unique, Ecrits par des auteurs sunnites ? Le triomphe du mali¬ 
kisme fut-il aussi net que donnent a le croire les textes de 
biographes pieux et zElEs et d’historiographes officiels ? D’autre 
part quelle signification donner a cette vEnEration exceptionnelle 
que vouent dans nos campagnes les masses rurales aux noms du 
Prophete, de ‘All, d’al-Hasan, d’al-Husayn et de leur mere 
Fatima ? Une certaine littErature populaire chante encore les 
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exploits de sayyidna ‘ All , dont on a fig6 dans des gravures 
a bon marche la gcste hero’ique. Cette literature n v a pas cess6 
de glorifier la mernoire d’al-Husayn, martyr de Kerb61a. Tout 
cela prete a reflexion et donnerait lieu de croire que quelque 
trace de la croyance si‘ite a subsiste dans le sentiment des 
masses ifrlqiyennes. II demeure du reste bien des reliques du 
passe bientot millenaire des Fatimides en Ifrlqiya : leur mosquee 
dresse toujours le premier temoignage de leur richesse artistique. 
Les belles pieces d’or epargnees par le temps illustrent la valeur 
du dinar mu'izzi. Les fouilles archeologiques n’ont pas livre 
tous les vestiges de leur brillante civilisation. Enfm leur capitale, 
la blanche cite, Mahdiya al-bayda\ a nargue victorieusement 
les vicissitudes de l’Histoire. 


Farhat Dachraoui 
(Tunis). 


(1) Une donn^e de l’onomastique b6douine en Tunisie : lorsqu’une femme 
b^douine met au monde des jumeaux de sexe m£de, elle les d6nomme g6n6ralement 
Hasan et Husayn. 



LE MAITRE D’IBN KHALDUN : AL-ABILI 


Dans l’histoire de la pensee, l’etude de l’influence d’un maitre 
sur un grand penseur est une des taches qui peuvent paraitre 
de peu d’importance ou d’utilite, mais qui s’averent en fait 
indispensables des que l’historien des idees quitte le plan de 
l’analyse logique des systemes. G’est que souvent la compre¬ 
hension de la pensee d’un genie s’approfondit en s’enrichissant 
de l’eclairage que jette l’analyse de la formation et du role 
determinant que jouent certains personnages dans la naissance 
d’une vocation. Tel est le cas de ce penseur, genial et aberrant, 
qui n’a cesse, depuis le xix e siecle, de preoccuper historiens, 
philosophes et sociologues, et de son maitre, tres celebre dans 
son temps, Ibn Khaldun et Al-Abill. Jusqu’a present, les critiques 
n’ont pas envisage une etude serieuse de la formation 
d’lbn Khaldun. La place eminente que tient Al-Abill dans cette 
formation a, sans doute, deja ete signalee par plusieurs cri¬ 
tiques ( x ). Mais elle n’a jamais ete l’objet d’une analyse un peu 
poussee. La necessity d’une telle analyse n’a pas besoin d’etre 
demontree ; et c’est pour y contribuer que nous consacrons 
ces lignes au maitre dont l’importance singuliere est soulignee 
par l’auteur des Prolegomenes lui-meme. 

La difficulty de l’etude d’une relation d’influence est trop 
6vidente pour que nous rappelions le caractere inevitablement 
partiel de ces lignes. Mais ce caractere est encore plus partiel, 

(1) Citons notamment : 

A. Al-Wardi: Manliq Ibn Khaldun , Le Caire, 1962, pp. 129-131. 

M. Mahdi : Ibn Khaldun's philosophy of history, Londres, 1957, pp. 34-36. 

G. Bouthoul : Ibn Khaldoun, sa philosophic sociale, Paris 1930, pp. 16-17. 

S. Al-Hu§ri : Dirasal *an muqaddimal Ibn Khaldun, Le Caire, 1961, p. 71. 
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a un double titre. D’une part, nous isolons l’£tude des rapports 
d’Al-Abill et d’Ibn Khaldun de l’ensemble de la formation, 
en vue de les faire ressortir de la complexity des faits dont il 
faudrait tenir compte ; d’autre part, nous nous appuyons sur 
des sources qui, pour la plupart, ne fournissent que des renseigne- 
ments vagues. Al-Abili ne semble pas avoir laisse d’ecrits. Les 
auteurs anciens qui parlent de lui le font d’une fagon tres inegale. 
Nous ne trouvons chez Ibn Al-Qadi ( 1 ), Ibn Farhun ( 2 ), 
Ahmad Baba ( 2 ), Ibn Ilajar ( 3 ), rien qui soit reellement eclairant. 
Ces auteurs rapportent, en les resumant et en les deformant 
parfois, des temoignages que nous trouvons chez Ibn Maryam ( 4 ), 
chez Al-Maqqari ( 5 ), chez le frere d’Ibn Khaldun ( 6 ), et chez 
Ibn Khaldun ( 7 ) lui-meme qui, somme toute, demeure la source 
la plus detaillee et la plus riche. De toute fagon, tous ces docu¬ 
ments sont insufTisants pour une connaissance quelque peu 
approfondie de la vie et de la personnalite d’Al-Abill. Ce que nous 
tentons ici se reduit done a quelques notes qui ne seront peut-etre 
pas inutiles dans la rnesure ou nous sommes obliges d’interroger 
l’histoire dans les documents qu’elle nous conserve. 

Vie el culture (TAl-Abill 

Telle qu’elle est racontee par Ibn Khaldun, la vie d’Al-Abili 
peut se diviser en trois periodes. La premiere va de 681 de 
l’hegire ( 8 ), date de sa naissance, jusqu’a environ l’annee 700, 


(1) Durrat al-hijal , Rabat, 1934, t. I, pp. 219, 283, 290, 291. En parlant 
d’Ibn Khaldun (t. II, pp. 357-358), cet auteur ne mentionne mSme pas Al-Abili 
au nombre de ses professeurs. 

(2) Al-Dlbaj et Nayl al-iblihaj (6dit6s ensemble) contiennent des allusions tr6s 
rapides et pauvres. 

(3) Al-Durar al-Kaminal, t. Ill, pp. 288-289, n° 766. 

(4) Al-Bustdn, 6d. Alger, 1908, pp. 214-219. Cf. aussi la trad. Provenzali, Alger 
1910, pp. 246-253. 

(5) Nafh al-lib, Le Caire 1302 H., t. Ill, pp. 131-133, 119. 

(6) Hisloire des Beni 'Abd-El-Wad, rois de Tlemcen, trad. A. Bel, Alger, 1903, 
t. I, pp. 71-72. Le texte arabe se trouve, dans le m£me volume, & la page 57. 

(7) Lubdb , 6d. Luciano Rubio, T6touan, 1952. 

Al-Ta'rif, 6d. Dar al-kitab al-lubnani, pp. 21-23, 33-39. 

Muqaddimaij 6d. M. Muhammad, Le Caire, pp. 328-329. 

Histoire des Berb&res , trad, de Slane, Alger, 1856, t. IV, pp. 156, 167. 

(8) Nous nous tiendrons aux dates de l’&re islamique seulement, cclles de l’ere 
chr6tienne ne pr6sentant presque pas d’6cart pour les deux derniers chifTres. 
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date de son depart en Orient; elle represente sa premiere 
formation. La deuxieme s’etend sur sept annees environ, 
c’est-a-dire jusqu’a son retour au Maghreb ; elle represente 
la deuxieme formation. La troisieme va jusqu’a sa mort survenue 
en 757 ; elle est manifestement la plus longue, la plus riche aussi 
en experience et en activite. 

Al-Abil! (Muhammad Ibn Ibrahim) est ne a Tlemcen. Son 
pere, originaire de l’Andalousie, servait dans l’armee des 
Ban! Z^yyan, maltres du royaume ‘abd al-wadide. Sa mere 
6tait fille de Muhammad Ibn Ghalbun, juge a Tlemcen. Ainsi, 
le jeune Al-Abili etait soumis a une double sollicitation. D’une 
part, il pouvait suivre la voie de son pere et faire une carriere 
militaire ; d’autre part, il pouvait s’orienter vers les etudes et 
exercer quelque fonction intellectuelle ( 1 ). Il semble qu’il ait 
passe ses premieres annees aupres de son grand-pere maternel ; 
ce qui favorisa chez lui la naissance d’une passion pour l’etude, 
servie par de grandes capacites, et d’une aversion pour les fonc- 
tions militaires, qui determineront nombre de ses options 
ulterieures. 

L’atmosphere g^nerale dans le royaume ‘abd al-wadide, au 
cours du dernier quart du vn e siecle, n’etait pas favorable 
a la poursuite tranquille des etudes. En effet, les tentatives 
d’invasion merinide se succedaient, si bien qu’en 698 le sultan 
Abu Ya‘qub Yusuf decida de forcer la ville de Tlemcen en 
1’afTamant. Le siege fut hermetique ; mais la ville ne se rendit 
pas. Le pere d’Al-Abili etait chef de troupe a Honein, port de 
Tlemcen ; il tomba captif d’Abu Ya‘qub. Le bruit courut alors 
a Tlemcen que le sultan merinide liberait ses captifs en echange 
de leurs enfants pris comme gage. Encourage par ses parents, 
Al-Abili voulut remplacer en captivite son pere. Il sortit hors 
des murailles, mais constata que c’etait un faux bruit. Son 
courage le livra a l’envahisseur qui l’enrola dans son armee. 
Mais la charge n’a guere plu a notre jeune homme. Il lui a fallu 


(1) Sur cette question de profession et de carriere, voir : R. Brunschvig, La 
Berberie orientale sous les Hafsides, Paris, 1947, t. II, pp. 167-168. Relevons cette 
phrase qui s’applique aussi bien & la Berberie Centrale : « Il serait vain de nier que, 
dans l’immense majority des cas, la situation des individus 6tait Gtroitement 
d6termin6e par cclle de leur p6re, de leurs proches parents. » 
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pretexter un depart en pelerinage pour echapper a la situation. 

En quittant l’armee merinide, Al-Abili a definitivement 
choisi sa voie. Pres de Tlemcen, cache en compagnie des pauvres, 
il rencontra un personnage mysterieux, un Chef shi'ite, venu de 
Karbala' pour appeler a la cause heterodoxe. Al-Abili se joignit 
a sa suite pour continuer son pelerinage, car ce Chef s’est vite 
rendu compte que ses chances etaient nulles devant la force des 
Merinides, et decida d’abandonner la partie ( 1 ). 

Au cours du voyage par mer, entre Tunis et Alexandrie, 
Al-Abill but du camphre, et en eut des troubles cerebraux. 
C’est pourquoi, il ne put profiter de l’enseignement des grands 
professeurs qui enseignaient alors en Egypte, Al-Hindl, 
Al-Tabrlzl, Ibn Al-BadI', etc. Cependant, il continua son voyage 
en Syrie, efTectua le pelerinage de la Mecque en compagnie du 
Chef shrite, et revint avec lui a Karbala’. Qu’a-t-il fait la ? 
Combien de temps y est-il reste ? Aucune indication precise ne 
peut etre avancee. Le recit d’lbn Khaldun est, a ce sujet, tres 
reticent, voire ambigu. Nous verrons un peu plus loin ce qu’il 
faut en penser. Bref, Al-Abill reprit le chemin du Maghreb. Son 
arrivee coincidait avec la mort d’Abu Ya'qub, abattu par un 
de ses eunuques, en 706 ( 2 ). Tlemcen est liberee ( 3 ), et Al-Abili 
s’y installe. 

Ici commence la troisieme periode de sa vie, qui sera presque 
entierement consacree a l’etude et a l’enseignement. Cette fois, 
ses professeurs sont bien connus. Tout d’abord, il suit des legons 
de Logique et d’Usul aupres d’lbn Al-Imam (Abu Musa), savant 
tres competent et tres celebre ( 4 ). Mais le nouveau maitre de 
Tlemcen, Abu Hammu Musa I er (708-718) voulait lui confier 
Tadministration de son tresor, a cause de sa competence en 
arithmetique. Pour refuser et echapper a la contrainte, notre 
homme est oblige de fuir a Fes, ou il se cache pour un moment 
chez un math6maticien juif, qui lui fournit l’occasion de 

(1) Al-Ta'rif, p. 35. Muqaddimat , p. 329. 

(2) Al-Ta'rif , p. 36. 

(3) Ch.-A. Julien : Hisloire dc VAfrique du Nord, Paris, 1961, t. II, p. 157. 

(4) Pour quelques details sur les deux fils de Plmam (Ibna 1-Imam), voir : Al- 
Ta'rif, pp. 29-32; Nafh , III, p. 118; Al-Busldn , p. 123; Hisloire des Beni 'Abd- 
El-Wad, pp. 90-91 ; Al-Dibdj, p. 152. 
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perfectionner ses connaissances en mathematiques. Vers l’ann6e 
710, Al-Abill vient a Marrakech, fait la connaissance du grand 
savant Ibn Al-Banna* ( 1 ), avec qui il etudie toute sorte de 
matieres relevant du domaine de la philosophie. Apres la mort 
d’lbn Al-Banna’, et jusqu’en 737, il vit aupres d’un chef des 
tribus Haskura, d’abord a la montagne, puis a Fes ou ce chef 
a du venir sur l’invitation du sultan Abu Sa‘Id. Durant ce temps, 
Al-Abill enseigne et acquiert une grande renommee. En 737, 
le sultan Abu 1-Hasan l’appelle a sa cour, sur une indication 
d’lbn Al-Imam. Al-Abill accompagne le sultan dans ses expedi¬ 
tions. Il assiste en particulier a la bataille de Tarif (740) et vient 
a Tunis lors de la conquete de l’lfrlqiya par Abu 1-Hasan (748). 
C’est a cette occasion qu’Ibn Khaldun le rencontre. Ensuite, 
il quitte Tunis vers 752, pour rejoindre le sultan Abu ‘Inan. 
Il meurt quelques annees plus tard, a Fes, en 757. 

Telle est, sch^matiquement tracee, la ligne devolution de la 
vie d’Al-Abill. A part quelques peripeties aventureuses, cette 
vie fut relativement homogene, calme et feconde. Le prestige du 
shaykh etait considerable, et son autorite dans les sciences 
rationnelles etait unaninement reconnue. Toute une generation 
de lettr6s et juristes suivit ses lecons et profita de son enseigne- 
ment ( 2 ). Il semble qu’il suscitait, par sa brillante intelligence 
et sa vaste culture, l’enthousiasme en meme temps qu’il 
inspirait le respect. 

Il nous faut cependant preciser davantage le caractere de sa 
culture, et de son rationalisme. Gar ce savant, «dont les connais¬ 
sances etaient encyclopediques » ( 3 ), manifestait nettement une 
preference pour les sciences fondees sur la raison. A quelle ten¬ 
dance, a quelle tradition rattacher cette preference ? La reponse a 
cette question restera, dans Tetat actuel de nos connaissances, un 
peu conjecturale. Mais il est necessaire d'essayer de la formuler. 


(1) Sur Ibn Al-Banna’, on peut consulter : D r H. P. J. Renaud : Ibn al-Banna' 
de Marrakech sufl el malhemalicien, dans Hesperis 1938. Le calendrier d'Ibn Al- 
Banna' de Marrakech , texte arabe in6dit, 6tabli, traduit, annot6, par D r H. P.J. 
Renaud, Paris, 1948. Vernet : Conlribucidn al esludio de la labor aslrondmicade 
Ibn Al-Banna* j T6touan, 1952. 

(2) Hisloire des Beni * Abd-El-wad , texte arabe, p. 57. 

(3) Lubab , pr6face. 
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Nous avons vu que d’une fagon generate Al-Abill a fait le tour 
de toutes les sciences rationnelles connues de son temps, mathe- 
matiques, logique, metaphysique, dogmatique, qu’il a connu 
les maltres les plus eminents du Maghreb, et qu’il enseignait 
avec passion et habilete. Mais il nous semble que le recit 
d’Ibn Khaldun, que nous avons suivi de pres dans les lignes 
precedentes, est, sinon inexact, du moins un peu obscur et 
incomplet. II s’agit en effet du silence qu’il observe au sujet du 
sejour d’Al-Abill en Orient, et specialement en Iraq. Est-ce un 
oubli pur et simple ? II ne le semble pas du tout. Est-ce du a un 
manque reel de faits a rapporter ? II ne le semble pas non plus. 
Car, si le recit est juste, le sejour d’Al-Abill en Orient aurait dure 
pres de sept ans ; et il est tres peu probable que le trouble 
nerveux — a supposer qu’il y ait eu reellement un trouble — 
ait dure pendant tout ce temps, pour disparaitre brusquement 
lors du retour au Maghreb. Sommes-nous devant un camouflage 
de la part d’Al-Abill, qui aurait cree de toutes pieces l’histoire 
de sa maladie en vue de taire quelques relations ou quelque 
tendance shl'ite inacceptable dans les societes maghrebines ? 
La supposition ne parait pas denuee de tout fondement; mais 
son degre d’evidence est loin d’etre suffisant ( x ). Pour avoir un 
peu plus de clarte a ce sujet, il faudrait proceder a l’etude des 
mouvements politiques et des courants intellectuels que le 
shl'isme a provoques et qui ont retenti, sous quelque forme, 
sur la vie politique et intellectuelle du Maghreb. Mais, quoi 
qu’il en soit, ce qui est important pour nous, c’est d’arriver 
a degager la tendance intellectuelle d’Al-Abill, formee sous 
l’influence d’hommes ou d’auteurs orientaux, autour desquels 
se nouait le debat intellectuel de l’epoque. A ce niveau, nous 
possedons du frere d’Ibn Khaldun, Abu Zakariyya Yahya, et 
d’Al-Maqqarl, plusieurs indications precieuses. 

En effet, le frere d’Ibn Khaldun affirme qu’Al-Abill a connu 
les savants de l’Orient et qu’il a profite de leurs legons ( 1 2 ), sans 
toutefois preciser de quels savants et de quelles legons il s’agit. 


(1) M. Al-Wardi [op. ciL, pp. 129, 133) va peut-Stre trop loin en affirmant 
qu’Al-Abili 6tait shi'ite et qu’il pratiquait la taqiuuat. 

(2) Op. cit., t. I, p. 57. 
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Cette imprecision est diminuee par plusieurs traits rapport6s 
par Al-Maqqari ( x ), signifiant qu’Al-Abill etait tres attache 
aux Merits de RazI. Entre autres, il dit qu’Al-Abill a corrige, 
de memoire, un texte de RazI dont certains termes etaient 
radicalement modifies ( 1 2 ). Par ailleurs, nous savons par le Lubab 
qu’Al-Abill connaissait parfaitement le Muhassal de RazT, et 
le commentaire de Tusl. II est done legitime de supposer que 
cette connaissance fut acquise au cours de son sejour en Iraq 
ou en Syrie. RazI et Tusl renvoient respectivement a Ghazall 
et a Ibn Slna, dont ils continuent le dialogue et le debat. Nous 
savons aussi qu’Al-Abill utilisait dans son enseignement des 
livres d’lbn Slna ( 3 ). Cela ne veut certes pas dire, a coup sur, 
qu’il a etudie ces livres en Orient ; mais cela renforce l’hypothese 
que son initiation a la philosophic fut accomplie lors de son 
sejour, au contact des pliilosophes rationalistes et des theologiens 
dialecticiens qui formaient un ensemble plus ou moins lie par 
une certaine fagon de considerer le probleme de la connais¬ 
sance ( 4 ). On pourrait objecter que cette initiation s’est faite 
plus tard, sous la direction dTbn Al-Imam, dont les references 
remontaient a RazI par l’intermediaire dTbn Zaytun qui avait 
introduit RazI au Maghreb et qui avait forme beaucoup de 
disciples. En fait, le resultat reste le meme ; mais il ne nous 
semble pas necessaire qu’il faille recourir a cette supposition. 
Le contraire serait peut-etre plus conforme a la realite. Al-Abill 
n’aurait continue de travailler avec Ibn Al-Imam que parce 
que deja il etait tres initie aux questions de la speculation 
philosophique et dogmatique, telles qu’elles avaient evolue 
depuis Ibn Slna et Ghazall. 

Reste une question a poser. Est-ce que notre homme a connu 
Ibn Taymiyya (m. 728) ? A ce sujet, nous n’avons aucune 
indication precise et positive. Al-Maqqarl, le disciple d’Al-Abill, 


(1) Ce Maqqarl est un ancetre de l’auteur du Nafh; il a GtudiG sous la direction 
cTAl-Abili. 

(2) Ibn Maryam, op. cit., p. 248. 

(3) Al-Ta'rif, p. 65, oil il est dit qu’Al-Abill a expliquG Al-Isharat Si Muhammad 
Al-Hasanl. 

(4) Gardet et Anawati, Introduction or la iheologie musulmane , Paris, 1948, 
pp. 162 sq. 
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rapporte que son maitre s’indigna lorsqu’il entendit ‘Abdallah 
Al-Zammuri lui raconter qu’Ibn Taymiyya critiquait le Muhassal 
de Razi, l’accusant de s’eloigner des veritables fondements de 
la religion ( x ). Cette indication renseigne plus sur la nature des 
rapports d’Al-Abill avec Razi que sur ses rapports avec 
Ibn Taymiyya. Toutefois, il nous semble qu’Al-Abili n’a pas 
du connaitre la pensee du celebre savant d’une fagon profonde 
et complete. Au debut de ce vm e siecle, Ibn Taymiyya n’avait 
pas encore impose sa renommee definitivement, et n’avait pas 
encore ecrit tous ses ouvrages ( 1 2 ). 

Ainsi, Ton peut dire que la formation d’Al-Abill s’acheva 
sous l’egide de la pensee orientale, dogmatique et philosophique, 
ou des tendances rationalistes etaient nettement affirmees. 
Au premier plan de ces tendances venait le probleme criterio- 
logique. Al-Abill n’adopta probablement pas les positions d’un 
seul auteur ou d’une seule ecole. Le debat entre theologiens 
et philosophes avait perdu de son acuite ; et le Maghreb n’etait 
pas particulierement favorable a l’exercice de la speculation. 
La rencontre avec Ibn Al-Imam et avec Ibn Al-Banna’ aurait 
servi a preciser et a approfondir certaines de ses connaissances. 
Ibn Rushd semble avoir joue un role minime dans ses etudes. 
En somme, malgre le peu d’innovation qu’il a apporte, cet 
homme est certainement admirable par son courage et le 
rayonnement de son intelligence. 

Al-Abili , mailve d’lbri Khaldun. 

Lorsqu’en 748, Al-Abill vint a Tunis en compagnie du sultan 
Abu 1-Hasan et des nombreux professeurs qui formaient l’61ite 
intellectuelle du Maghreb, Ibn Khaldun avait seulement 
seize ans. II avait deja commence de fortes etudes traditionnelles, 
religieuses, juridiques et litteraires ; mais le domaine des sciences 
rationnelles lui etait encore inconnu. La celebrite d’Al-Abill 

(1) Ibn Maryam, op. cil., p. 249. Nous trouvons la meme chose dans Nafh, III 
p. 119. 

(2) Notamment, le Kildb al-rndd *aid l-manliqiyyin (6d. Bombay, 1949). 
Cependant, il faut noter que les relations entre maitres orientaux et professeurs 
maghr6bins, durant la premiere moiti6 du vm e si6cle, sont tr^s complexes, et 
attendent d’etre 6tudi6es en elles-memes. 
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l’avait precede en Ifrlqiya. Une amitie Y a vite lie avec le pere 
d’Ibn Khaldun, qui facilita a ce dernier la rencontre avec son 
nouveau et prestigieux professeur. Les evenements politiques 
et le grand fleau de la Peste, qui a emporte les parents 
d’Ibn Khaldun et un grand nombre d’hommes illustres, n’ont 
pas profondement gene l’activite et l’influence d’Al-Abill. Sur 
la demande pressante de la famille d’Ibn Khaldun, il est reste 
pendant trois ans a Tunis, se livrant a l’enseignement et a la 
discussion. Parmi les etudiants qui frequentaient son cercle, 
nous retenons le nom d’lbn ‘Arafa, futur grand juge de Tunis 
et ennemi d’lbn Khaldun. Celui-ci se montrait superieur a son 
camarade, malgre la grande difference d’age qui les separait 
(Ibn ‘Arafa est ne en 716, et Ibn Khaldun en 732). Une profonde 
jalousie est nee dans le cceur d’lbn ‘Arafa, jalousie qui explosera 
vers les annees 780 ( r ). Al-Abill reconnaissait les dons 
d’lbn Khaldun ( 1 2 ). Son prestige et sa grande experience 
exergaient sur Tame de ‘Abd Al-Rahman une sorte de fascination' 
ou le commerce des idees et la correspondance intellectuelle 
depassaient les relations de simple respect et d’admiration. 
Une vocation s’eveillait. 

Ibn Khaldun dit qu’il a etudie avec son maitre, successive- 
ment, les mathematiques, la logique, les Usui, et le reste de la 
philosophic ( 3 ). Aucun titre precis n’est indique ; et il est malaise 
de savoir par rapport a sa culture encyclopedique ce qu’il a pu 
travailler le mieux durant cette periode de sa formation. Mais 
les especes de matieres etudiees et l’ordre de leur presentation 
sont deja tres significatifs. Al-Abill semble suivre dans son 
enseignement le meme ordre qu’il a suivi lui-meme dans sa 
formation. D’ailleurs cet ordre qui fait une place a part aux 
mathematiques, qui mele la science des Usui aux sciences philo- 


(1) C’est-i-dire au moment ou Ibn Khaldun rentrera a Tunis, apres avoir6crit 
les Prolegomcnes et commence son Ilisloire universeAle; Al-Ta'rif, p. 249 sq.Pour 
le conflit entre Ibn Khaldun et Ibn 'Arafa, cf. R. Brunschvig : op. cih, p. 391, 
ou la valeur profonde et symbolique de Toppositiori entre le faqih et l’historien- 
sociologue est clairement saisie et cxprim6e. 

(2) Al-Ta'rif , p. 23. 

(3) Al-Ta'rif, p. 38. Nous retrouvons, & quelques difT6rences pr&s, la meme 
division et le meme ordre d’expos6 dans la sixi6me partie des Prolegomcnes. 



112 


NASSIF NASSAR 


sophiques, reproduit l’etat auquel etait arrive l’equilibre des 
sciences speculatives. La logique s’etait imposee a la tradition 
des « mutakallimln » ; la metaphysique ne detenait plus seule 
rinstrument rationnel. On peut estimer qu’en math^matique 
Al-Abill utilisait des livres d’Ibn Al-Banna’, en metaphysique 
et en theologie les grands traites d’Ibn Sina et de Razl. En 
Logique, on peut penser qu’il expliquait en particulier des 
ecrits dc KhawanjI ( 1 ). L’essenticl a notcr cst que son enseigne- 
ment etait general, et alliait une etude historique des problemes 
aux exigences d’une reflexion sur eux. Par la, il appliquait une 
methode pedagogique interessante, qui favorise le developpement 
des connaissances sans nuire a celui de la faculte critique. 

Le premier fruit manifeste des relations d’Ibn Khaldun avec 
son maitre fut le Lubab. Outre le courage qu’il denote, ce petit 
resume d’un grand ouvrage dilFicilement accessible, montre 
les sources qui ont nourri la reflexion rationnelle du jeune 
Ibn Khaldun. En effet, cet exercice avait pour condition et 
consequence de plier Intelligence aux textes durs, a la fidelite 
au sens, a l’enchainement logique des idees, aux necessites du 
raisonnement et de la critique, en meme temps qu’il mettait 
a la portee de l’assimilation toute sorte de courants existant 
parmi les theologiens et les philosophes ( 2 ). A l’expose historique 
se joint une critique systematique, developpee soit par Razl, 
soit par Tusl. Mais l’effet le plus profond qu’a du avoir cet 
exercice sur intelligence d’Ibn Khaldun, c’est de l’avoir place 
devant un probleme central dans la tradition arabe musulmane, 
le probleme de la connaissance, ses sources et ses limites. Avec 
Al-Abill, Ibn Khaldun rencontre a la fois un probleme philo- 
sophique et un probleme de la philosophic. Si la philosophic 
se fonde sur la speculation rationnelle pure, quel droit a-t-elle 
a atteindre la verite ou la realite ? Telle est la question qui, 
nous semble-t-il, s’est posee a Ibn Khaldun, a partir de ses 
contacts avec Al-Abill et la tradition de Razl. Bien entendu, 
cette question est restee informulee avant les Prolegomenes. 


(1) Muqaddimat., pp. 579, 532, 492. 

(2) Ibn Khaldun dtait conscient de toute cette richesse, comme cela se voit 
dans la preface du Lubab . 
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Mais elle se dessine deja a travers la recherche d’Ibn Khaldun 
qui se poursuit au cours de ses peregrinations politiques, 
s’exprimant par quelques ecrits de circonstances (*), et dont 
le point de depart ne peut se decouvrir que dans la qualite 
de la rencontre avec Al-Abill. 

L’influence de ce dernier s’etendit sur d’autres domaines 
aussi. En effet, la grande experience pedagogique d’Al-Abill 
lui a reveie les defauts de certains procedes particulierement 
nefastes pour la transmission de la connaissance. Nous trouvons 
chez lui, d’apres le temoignage de ses disciples ( 1 2 ), quatre idees 
fort interessantes : la proliferation des livres nuit a la presenta¬ 
tion des connaissances ; le seul recours au livre ne sufTit pas 
pour Tacquisition de la science, il faut voyager, rencontrer les 
maitres et etudier sous leur direction ; les abreg6s voilent les 
veritables materiaux a connaitre ; c’est pourquoi les etudiants 
doivent laisser les Precis et chercher la science dans les sources. 
Ibn Khaldun a certainement profite de ces idees, pour ses etudes, 
son enseignement et ses ecrits. Dans la sixieme partie des 
Prolegom&nes , il developpe des idees pedagogiques exactement 
similaires sur la necessite de rencontrer un maltre, de progresser 
methodiquement dans l’etude, de depasser les diflicultes que 
presentent les manuels nombreux et les Pr6cis obscurs. Une fois 
de plus, nous constatons la richesse des relations d’Al-Abili 
et d’Ibn Khaldun. 

Et cette richesse atteint la partie la plus originale de la pens6e 
d’Ibn Khaldun, a savoir sa pens6e sociologique. Dans les 
Prolegomdnes ( 3 ), Ibn Khaldun cite des exemples, en vue 
d’appuyer ses idees sur la ‘ asabiyya, qui lui ont ete fournis par 
Al-Abili. L’un d’entre eux traite de TafTaire de ce Chef de 
Karbala’ qu’Al-Abill a accompagne en Orient. Ce Chef etait 
venu pour precher la cause du Fatimide ; mais il constata que 
la *asabiyya des Merinides etait invincible. Toute cause politique 
ou religieuse a abesoin d’une ‘asabiyya qui la soutient. Al-Abill 
a raconte ce fait a son etudiant, probablcment non sans le 


(1) Nafh, IV, p. 19. 

(2) Ibn Maryam, op. cit., p. 249. 

(3) Muqaddimat, pp. 328-329. 
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commented D’ailleurs, son sejour parmi les tribus Haskura lui 
avait suflisamment montre la realite et la nature de certains 
rapports sociaux. La aussi, Al-Abili a attire l’attention 
d’Ibn Khaldun sur des realites qui feront la matiere de son 
observation et de son experience durant un quart de siecle. 


Al-Abili ne fut pas le seul professeur d’Ibn Khaldun ; mais 
il fut incontestablement le maitre qui a exerce sur lui la plus 
profonde influence. Le disciple depassera de loin son professeur 
favori ; mais il ne l’aura fait que grace a la chiquenaude que 
celui-ci a donnee a sa pensee. Les etudes d’Ibn Khaldun, surtout 
les etudes juridiques, seraient peut-etre rest£es inf£condes si 
Al-Abili n’avait porte le regard du jeune genie vers les principes, 
les fondements et les vastes horizons. Il fallait la presence d’une 
grande personnalite pour soutenir l’enthousiasme d’un jeune 
homme, et lui insuffler assez de force et de confiance pour defier 
le declin de la culture et la stagnation sociale. 

A la lumiere de ces quelques notes, on ne peut pretendre avoir 
eu acces aux arcanes de la pensee d’Ibn Khaldun. Tout au plus, 
nous permettent-elles de relier la tendance rationaliste 
d’lbn Khaldun a quelques references un peu precises. Pour voir 
plus clair en tout cela, il faudra depasser, en les integrant, les 
influences et les facteurs, partiels et multiples, pour embrasser 
dans son ensemble l’experience totale de l’homme et du penseur, 
experience qui resume son siecle, debouchant sur un probl^me 
central, dont les Prolegomdnes sont un essai de solution. 


Nassif Nassar 
(Paris). 



A RECONSIDERATION OF THE POSITION 
OF THE MARJA'' AL-TAQLlD 
AND THE RELIGIOUS INSTITUTION 


Shiffsm, unlike Sunnism, was not faced from the beginning 
with the problem of justifying the state as it developed historic¬ 
ally. The great Shi‘I doctors, Kulini (d. A. D. 939), al-Saduq 
al-Qummi (d. A. D. 991), and al-Tus! (d. A. D. 1067), who had 
formulated the doctrines of the Shi‘a, lived under the Buyids. 
The latter, although ShI‘I themselves, nevertheless kept in 
existence the ‘Abbasid caliph. Writing during the occultation 
of the Hidden Imam the ShI‘I jurists did not feel the need, which 
al-Mawardi had felt, to justify the state. In the absence of 
the imam, all government, even if the holders of actual power 
were Shl% was regarded as unrighteous by the Shi 1 ! divines. 
They felt no responsibility for the conduct of political affairs 
or compulsion, as had al-Ghazali, to legitimate the power of the 
temporal government. They awaited the coming of the 
Kingdom of God upon earth. The later Shi‘I doctors, Najm 
al-Din Ja‘far b. Yahya (d. A. D. 1325) and Hasan b. ‘All b. al- 
Mutahhar al-Hilli (d. A. D. 1325), who lived under the Mongol 
Ilkhans, added little to the works of earlier writers in the field 
of political theory. Even when Shi‘ism of the Ithna ‘Ashari 
rite became the official religion of the state under the Safawids, 
the exposition of Majlisi and others did not materially modify 
the Shi‘i theory of state. Such contributions as ShI‘I thinkers 
made to Islamic theories of state came for the most part through 
philosophers in the tradition of al-Farabi, such as Nasir al-Din 
Tusi, and not through the jurists. 

The religious institution under the Safawids was from the 
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first subordinate to the political institution. The religious 
classes, or a section of them were, like the officials of the Sunni 
religious institution before them, virtually incorporated into the 
bureaucratic administration of the state. In due course there 
emerged a wealthy and influential religious class, which owed 
its rise largely to government patronage and which disposed 
of large revenues. There was, however, another section of the 
religious classes who refrained from any connexion with the 
state and like their predecessors in the period of Sunni domina¬ 
tion continued to regard all government as unrighteous. They 
enjoyed great influence over the people, who looked upon them 
as a refuge from the injustices and extortions of the government 
and its officials. Neither group appears to have given serious 
thought to the position of the religious institution in the state 
or to the relations between the religious and political institu¬ 
tions. 

Under the Qajars, whose rule began in 1779, the balance 
between the religious and the political institutions changed. 
The Qajars, unlike the Safawids, could not claim religious 
leadership, except in so far as that the temporal ruler was 
traditionally regarded as the shadow of God upon earth. At 
the same time, they could not tolerate any alternative centre 
of power or loyalty : despots themselves, as had been their 
predecessors, and their power being by nature arbitrary, they 
inevitably considered any power or independence acquired by 
their subjects as a threat to, or diminution of, their own. The 
conception of a territorial state commanding the loyalty of its 
subjects was foreign to nineteenth century Persia. So far 
as the loyalty of its subjects transcended local, tribal, or 
confessional bounds, it was still given to Islam. Opposition 
to the state, or to the shah’s government, still often appeared, 
as in medieval times, in theological guise, and its leaders to be 
members of the religious classes. Similarly, in spite of the fact 
that political and religious life was to some extent lived on 
different planes, religious innovation was regarded as a threat 
to the established political order. Control of the religious 
institution was, thus, a matter of importance for the temporal 
government. During the long reign of Nasir al-Din (A. D. 
1848-96) there was a reduction in the power of the religious 
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classes ; but the circumstance of Najaf and Karbala, the two 
great ShI‘I centres, being outside the confines of Persia, somewhat 
frustrated the efforts of the Persian government to control 
the religious institution. The shaykh al-islam and the imam 
jum'a of Tehran and the major cities were appointed by the 
shah, though once appointed they were not necessarily 
subservient to him. Some of the leading ‘u/ama, however, 
were always to be found in the court party. The mujiahids , 
who were the leading Shl‘i divines of the day, held no specific 
office or appointment and were regarded by the people as their 
protectors against their rulers. They exercised great power 
and the shah treated them, on the whole, with veneration. 
There are various instances of semi-popular outbreaks led by 
members of the religious classes in Tehran and the provincial 
cities during the Qajar period ; and more than once the 
government was threatened by a popular movement with 
messianic tendencies. 

In the second half of the nineteenth century Islamic apologists 
attempted to show that the principles of democratic government 
were to be found in Islam and that the ‘ law ’, the supremacy 
of which was believed by some to be the aim of democratic 
government in western Europe, was, in effect, the sharVa. But 
little, if any, attention was devoted to problems such as the 
nature, functions, and organization of the religious institution, 
and the question of the separation of temporal and spiritual 
powers was, if considered at all, only discussed in the most 
perfunctory way. The religious classes played an important 
part in the struggle for constitutional reform at the beginning 
of the twentieth century. Although a few of the leading 
l ulama belonged to the court party, the great majority of the 
religious classes supported the constitutional movement. Not 
all joined it out of sympathy with reform, though some of the 
most prominent leaders belonged to the religious classes. Some 
joined it in order to try and control the popular movement 
because they feared it would otherwise develop independently 
and possibly destroy their powers. With the suspension of 
the constitution in 1911 the religious classes, in general, with¬ 
drew from active participation in political affairs and tended 
to become increasingly obscurantist. 


8—1 
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In 1925 Reza Shah assumed power. He made determined 
efforts to modernize the country and to replace Islam as the 
cohesive force of society by loyalty to the territorial state. He 
regarded the religious classes as an obstacle to this policy and, 
temporarily, effectively suppressed their power. After the 
abdication of Reza Shah in 1941 the religious classes regained 
something of their former power, but this was not immediately 
accompanied by a revival of religious thought. The old 
weaknesses and tensions were still there : the government still 
feared that a free and independent religious institution would be 
a threat to its own supremacy and sought by traditional means 
to control the religious classes. The latter, so far as they did 
not rely on the government for financial support, having no 
funds save what they collected from the people, were forced to 
follow rather than to lead public opinion. Since it was from 
the more obscurantist sections of society that they received 
their main support, they tended to play the role of demagogue 
rather than that of enlightened and informed critic. This 
tendency was exemplified by the Fidayan-i Islam , who became 
active during the movement which began in 1950 for the 
nationalization of the oil industry. 

After the fall of Musaddiq in 1953 there were renewed attempts 
to bring the religious institution under the control of the state, 
but no serious consideration was given to the relationship of the 
two. About 1960 discontent and unrest began to grow as 
a result of a belief that tyranny and injustice were to be found 
in high places. Many wanted Ayatullah Burujirdi, the marja { 
al-laqlld ., to raise his voice against this ; and on one occasion he 
was provoked to intervene openly in political affairs when he 
issued a faiwd declaring the Land Reform Law of 16 May 1960 
contrary to the sharVa and the constitution ( 1 ). About 1959 
or 1960 there were signs of the tentative beginnings of a move¬ 
ment for religious reform among the members of an organization 
known as ‘The Islamic Societies’ (anjumanha-yi islami), 
whose members were drawn largely, though not entirely, from 


(1) As a result the law remained in abeyance. The Land Reform Law of 
9 January 1962, which was put into operation, though technically an amendment 
to the law of 16 May, 1960, was in fact an entirely new law. 
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the religious classes. This movement was provoked partly by 
a desire to curb or control the power of the state and partly by 
a fear that if Islam did not offer a satisfactory solution to the 
political and social problems which faced the believer in a 
modern state, men would seek a solution to their difficulties in 
secular systems such as communism. 

In March 1960 Ayatullah BurujirdI died. Uncertainty over 
the matter of the succession and a fear that government 
intervention might present the community with a fait accompli 
led the Islamic Societies to consider the functions and choice 
of the marja 1 al-taqlld. No legal process had ever been laid 
down by the Shfa for his designation. Certain qualifications 
were stipulated with regard to his person but there was no form 
of election : in due course he 4 emerged ’ and became known to 
all, and was acknowledged by the general consensus. There 
was no way in which this acknowledgement received explicit 
expression, but it nevertheless became known in due course 
and was accepted by the body of believers. Holding that 
it was the duty of the believer to be vigilant and that blind 
* following ’ (taqlid) was forbidden, the members of the Islamic 
Societies began to investigate the process by which the marja 1 
al-iaqlid emerged. Maintaining that this was an elective 
process which demanded, on the part of the electors, a full 
examination and investigation into the question of who was 
4 the most learned ’ (a 1 lam) and ‘ the most righteous ’ (aslah), 
they very soon found themselves discussing the question of 
ijtihdd and taqlid , which was concerned, not merely, as many 
had come to assume, with ritual matters of comparative 
unimportance, but also with fundamental issues. Similarly 
in their view the function of the marja ‘ al-laqlld , was not only, 
or even primarily, concerned with the religious practices of the 
individual but rather with social and political problems. This 
was borne out by the special interest shown by government 
officials in the choice of the marja 1 and the intrigues and expendi¬ 
ture of money which, the Societies allege, were often made to 
influence his selection. 

As a result of their discussions in the autumn of 1960 and the 
winter of 1960-61 the Islamic Societies decided to hold a series 
of seminars on the selection and the functions of the marja ‘ 
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al-iaqlld . These, they point out, were not fixed and immutable 
like the performance of prayers or the payment of zakat; but 
had, on the contrary, developed and expanded over the course 
of time. They invited a number of religious leaders and others 
to write papers as bases for the discussions in the seminars. 
Financial and . other difficulties caused them to abandon the 
plan to hold seminars ; and instead they published the papers 
which had been prepared ( 1 ). Two of the writers, Hajjl Sayyid 
Mahmud Taliqanl and Engineer Mihdi Bazargan, were arrested 
in the disturbances which took place in the month of Muharram, 
in the summer of 1963, and both were sentenced to ten years 
imprisonment. 

These disturbances were the culmination of a movement of 
resistance to the exercise of arbitrary power by the government, 
which by the summer of 1963 was felt by some to be intolerable. 
Fundamentally the movement was a protest by the religious 
classes against what they believed, rightly or wrongly, to be 
injustice (zulm). This was not the only issue : the flames 
were no doubt fanned by all, or many, of the discontented 
elements of society, including those who opposed the government 
because of its land reform programme or its intention to 
enfranchise women, obscurantist mullas who believed that their 
power over the people would be weakened by the spread of 
education, and those who opposed the government because of 
its alignment with the western powers. The movement was 
led by members of the religious classes, who made forthright 
attacks on the government in the mosques and in broadsheets. 
When finally a mujlahid , Ayatullah Khumaynl, the most 
prominent critic of the government, compared the shah to 
Yazld, the Umayyad governor who is still execrated by the 
Shfa for the death of Husayn at Karbala, the government had 
no choice but action. Khumaynl and others were arrested. 
Demonstrations in their favour were put down ruthlessly with 
heavy loss of life. The disturbances were subsequently alleged 
to have been stirred up by the opponents of land reform and 
women’s suffrage. They no doubt had a finger in the pie, but 
it would be an over-simplification of the issue to attribute the 


(1) See Bahlh-l dar bdra-i marja'iyyal wa ruhdniyyal, Tehran, December, 1962. 
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disturbances solely, or indeed mainly, to them. The causes 
were far more complex and deep-seated. Moreover, unless 
there had been a feeling that injustice had passed all reasonable 
bounds it is unlikely that the protest would have taken the form 
it did. Whether this feeling was justified or not is another 
matter. What is interesting is the extent to which political 
opposition still tends to manifest itself in religious guise. As 
long as the fundamental duty of the believer in general, and of 
the religious classes in particular, is «to enjoin what is good 
and to forbid what is evil » such an expression is likely, perhaps, 
always to be the case. 

The writers of these papers hold the belief that Islam is 
concerned with the whole life of man in society and thus with 
political and social problems ; that ijtihdd and taqltd provide 
the possibility of religious growth ; and th,at religious leadership 
ought to be independent, and not subject to pressure from either 
the government or popular prejudice. In the following 
paragraphs an attempt has been made to analyse briefly the 
main points made in these papers. 

Considering the position of the marja ‘ al-laqlld, Hajji Sayyid 
Abu’l Fadl Musawl ZanjanI first considers the religious duties 
of a Muslim, which he divides into his duties towards God, 
namely worship ( l ibadal) , and his duties towards men 
(mu'dmaldl). The latter comprise all matters which concern 
the ordering of society ; and for each special laws have been laid 
down by the sharVa , which, according to Shi'ism of the Ithna 
‘Ashari rite, is based upon the Qur’an, the traditions, consensus 
(ijma l ), and reason ( l aql). The prerequisite for the holding 
of all ‘ Shar'i offices and especially that of the marja 1 al-taqlid 
is justice ( l adalal). Quoting a tradition from Hasan ‘Askarl, 
fa-amma man kana min al-fuqaha’i sa’inan li-nafsihi hafizan 
li-dlnihi mukhalifan li-hawdhu mulVan li-’amri mawlahu fa - 
lil- l awdmmi an yiiqallidiihu , he interprets this to mean that 
«the generality of men may ‘ follow ’ whoever of the fnqaha 
is self-controlled, not prepared at any price to give up his 
faith, and who resists the lusts of the flesh such as a desire for 
position or wealth, and practices himself the commands of God 
which he transmits to others ». The paramount quality of 
the marja 1 , however, is knowledge ; and * the most learned and 
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just’ has precedence over 4 the most just and learned \ The 
ordinary man, unqualified by special knowledge or training, 
cannot exercise unfettered freedom in deciding who is a 4 just * 
mujtahid , but must rely upon the unambiguous witness of two 
reliable experts. In the event of agreement among the 
mujtahids he can 4 follow 9 any of them. But if there is 
disagreement among them he must refer to 4 the most learned ’ 
(a l lam). Once an individual is designated as marja' he cannot 
be superseded unless he dies or loses his competence. It is the 
duty of the Muslim community to create conditions in which 
the marja 4 al-taqlld can emerge and the religious institution can 
be strengthened. This is especially true of the present time 
when, Sayyid Abu’l Fadl alleges, Islam is being attacked on all 
sides by materialists, Christian missionaries, and others. 

The question of what the people expect of the marja 1 al-taqlld 
is taken up by Engineer Mihdl Bazargan, who claims to write 
from a position intermediate between those from among whom 
the marja 1 is chosen and the common people. As one of the 
writers in the group who do not belong to the religious classes 
his exposition is, perhaps, of special interest. What is some¬ 
what unexpected is that the ideal which implicitly underlies 
his exposition is the philosopher king of medieval Islamic 
theory. Pending the establishment of 4 righteous government ’ 
his main requirement of the religious institution is that it should 
provide a refuge from injustice, which he regards as the inevitable 
concomitant of temporal rule. He is, in a way, less concerned 
than other writers to achieve a concordat between the political 
and the religious institutions or to affirm the duty of the believer 
to play his part in the political and social life of the country, 
since, by implication, he denies the responsibility of the 
individual. Like various other writers in the group, he makes 
a strong plea for attention by the marja 4 to essentials and not 
merely to matters of ritual, and points out that the mujtahids 
had not adapted themselves to the changed economic, social, 
and political circumstances of modern life. Nominally the 
door of ijiihad might be open, but if their intellectual horizon 
was limited by the past it would, in fact, be closed. He points 
out that the Shl 4 a had achieved political responsibility relatively 
late in its development ; and had not therefore in its formative 
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period concerned itself with the problem of government and the 
administration of the community. He urges the need for study 
and the recovery of initiative such as the Muslims displayed in 
the early centuries of Islam, and alleges that the modern 
Muslim, because of his ignorance, has become the hireling and 
whipping-boy of the Christian and infidel world. 

The Shfa regarded as unrighteous any government not 
sanctioned by the imam or the religious community. Before 
the occultation they received teaching and instruction from 
the imams and also found refuge with them. After the 
disappearance of the twelfth imam the Shl‘a referred their 
religious problems to the religious institution, which also became 
their refuge from the oppression of tyrants and government 
officials. The houses of the great mujiahids , like the tombs 
of the imams and the shrines of their descendents (imdmzddas) } 
became recognised as places of refuge (bast) and places where 
the redress of injustice could be demanded. This was one of 
the reasons for the importance and popularity of the religious 
classes and it is still, in Engineer Bazargan’s view, their function 
to provide a refuge. « In a country, » he writes, «in which 
successive governments have deprived the people of everything, 
concentrating in their own hands power, money, education, 
judgment, teaching, propaganda, the press, and municipal affairs, 
and in which country even the elections of deputies to the legis¬ 
lative assembly, which is the absolute right of the people, have 
been openly rigged by governments, the people desire that the 
one last remaining breath of life and hope shall be left to them 
and not interfered with. In other words they desire that neither 
state nor foreign hands shall interfere in the choice of the marja * 
al-laqlid and the administration of the religious institution ». 

For him the ultimate denial of integrity is for the members 
of the religious classes to become the accomplices or hirelings 
of the government. This naturally follows from the premise 
that l addlal (justice) is the prerequisite of all shar'l offices and 
that its negation, zulm (injustice), is the characteristic of all 
temporal governments. Discussing the requirements for the 
function of the marja ', who is, he claims, the successor of the 
prophet and the imams, he states that he should be, within the 
limits of human possibility, an exemplar of human perfection 
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and Islamic virtues and have authority in all general problems. 
The people require of him that he should be like 'All, albeit 
at a lower level ; learned and informed ; a man ready for the 
fray, a fighter ; a brave and eloquent speaker ; a good judge 
of people ; a man who could win the people and carry them 
with him ; an active man who would provide for the needs of 
his family ; a capable administrator ; an honest man, wholly 
committed to God ; a leader, well versed in the affairs of religion 
and the world and in theoretical and practical matters : a man 
of action as well as of words. 

The procedure for the emergence of the marja ' al-iaqlld is 
discussed by Sayyid Murtada Jaza’irl, who asserts that reference 
to 4 the most learned ’ is a comparatively recent innovation and 
that three or four hundred years ago there was no question of 
4 following the most learned ’. He disputes the rightness of 
this practice, pointing out that more than one person might be 
equally endowed with knowledge, that it was an impossible 
task to decide who is 4 the most learned ’, and that one person 
cannot possibly be 4 the most learned 5 in all aspects of juris¬ 
prudence ; and secondly, that experts may and will differ on the 
matter. Accordingly, lie asks that a council (shaivrd-iji falwa’l), 
composed of the outstanding fuqahd of the day, should be set 
up. Problems should be referred to it and the majority view 
announced after full discussion. He maintains that ijlihad 
(as practised by the Shf a) is also a relatively late development 
and that in the time of the imams and for one or two centuries 
subsequently Shl'I fiqh was based only on the traditions of the 
imams. In due course the need for ijlihad was felt and Shfl 
fiqh gradually evolved. It does not consist, thus, of immutable 
laws laid down by the sharVa, but is the result of evolution. 
If the decrees of a council were to be 'followed’, this would* 
he claims, correspond more nearly with the demands of the 
sharVa and the Qur’an than did the blind ' following ’ of earlier 
decisions. 

Like Engineer Bazargan, Sayyid Murtada Jaza’irl sees the 
conflict between the state, as it exists, and religion to be 
inevitable. He considers the religious institution to be virtually 
powerless vis-a-vis the state and believes that any attempt to 
strengthen it would be opposed by interested parties and by the 
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government, who, he alleges, fear the power of the people and 
would therefore strive by all means in their power to prevent the 
development of any plan for unity among Muslims. The 
creation of a council would not be a panacea for all evils but it 
would be an effective factor of reform and would also strengthen 
the hands of individual mujtahids , who would thus be encouraged 
to act with greater freedom and to adopt a more positive and 
enlightened attitude. He regards the formation of such a body 
as the first step in the creation of an effective religious 
institution. 

The problem of the centralization of the function of marja 1 
al-laqlld is considered by Sayyid Mahmud Taliqanl. He, too, 
regards the limitation of this function to one person as a 
relatively modern development and also claims that the 
recognition of ‘ the most learned ’ is, if not impossible, extremely 
difficult. No single person could be ‘ the most learned ’ in all 
aspects of religion. He claims Quranic sanction for decentral¬ 
ization and points, out that on practical grounds also it was 
desirable because of the constant need for decisions in the mani¬ 
fold problems to which the diversification of modern .life gives 
rise. He has no illusions that elevation to the position of 
marja 1 would necessarily be accompanied by extraordinary 
sanctity or superhuman knowledge, and draws attention to the 
danger of placing on one man so great a burden as the function 
of marja 1 : a burden, moreover, which is likely to be imposed 
at a time when the powers of the marja 1 may be declining by 
reason of old age. He also points out the possibility of political 
interference with the marja 1 in the exercise of his functions. 
Alleging that such interference has often occurred, he implies 
that the danger would be lessened if there was decentralization. 
Centralization was, thus, neither in the interests of religion nor 
of the Islamic community. Decentralization, however, would 
also have disadvantages. It would cause a dispersal of the 
faithful and a lack of understanding and co-operation among 
the religious leaders. To offset this he proposes that a 
commission should be set up in which the l ulama and fuqaha 
of the provinces should meet to discuss problems ; the results 
of their deliberations to be announced. No single mujtahid 
could, in his view, possibly give an answer to all the problems 
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raised by modern life, and so he also proposes that a council 
(shawra-yi falwa’l) should be established under the chairmanship 
of one of the great ‘ ulamd in one of the centres of religious 
learning, and that it should discuss every month, or every few 
months, contemporary problems ; it should also invite the 
mujlahids from the provinces to express their views, and its 
members should discuss these same problems with their pupils : 
the decisions eventually reached would be announced. The 
powers of these two bodies, the shawrd-yi faiwal and the 
commission of provincial ‘ ulamd , and their relations with each 
other are not clearly defined. 

Examining the question of the marja 1 al-laqlid in the general 
context of ijlihad and laqlid , Murtada Mutahharl compares the 
ShlT and Sunni doctrines of ijtihdd and states that the Shl‘a 
originally rejected ijlihad as used by the Sunnis and first 
accepted it in the fifth century A. H. in the sense of ‘ endeavour 
to deduce a judicial decree (hukm-i shar l i) on the basis of the 
authentic arguments of the sharia (adilla-i shar l iyya-i 
mudabara) As the use of the term was gradually extended 
to cover meditation on and study of the arguments of the 
sharVa , it demanded a knowledge of various branches of 
learning ; and he who possessed a knowledge of them was called 
a mujlahid. Hilll, according to Murtada Mutahharl, was 
probably the first person among the Shfa to use the words 
ijlihad and mujlahid in this sense. Mutahharl then refers to 
the attempt by the Akhbar! school, founded by Mulla Amin 
Astarabadi (d. A. D. 1623-4), to reject the use of reason and 
ijma ‘ and to confine taqlld to the imams. Ultimately this 
attempt failed, but for some two hundred years the Akhbar! 
school flourished, and traces of their doctrines are still to be 
found. Taqlld is not, in the opinion of Mutahharl, the negation 
of all responsibility and ‘ blind following ’. It involves, on the 
contrary, vigilance ; and no one can escape responsibility by 
pleading blind obedience. All Shl‘l fuqahd are not worthy of 
taqlld . 4 Following ’ the dead is also strictly limited. The 

reason for this is a practical one, namely that doctrine might 
continue to evolve. All difficulties were not solved by the 
‘ulamd in ancient times. 

The essence of ijlihad lay in the adaptation of general laws to 
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new problems and changing circumstances. The true mujtahid 
is he who is able to do this ; and his qualifications are a sound 
education in the traditional sciences and a profound knowledge 
of the traditions of Muhammad and the imams. In addition, 
it is necessary for him to be in touch with current affairs. 
Mutahharl, aware of human limitations, repeats the demand of 
the late Shaykh ‘Abd al-Karlm Yazdl for specialization in 
juristic studies and urges that a mujtahid should be ‘ followed ’ 
only in that field in which he has specialized. The need for 
specialization, he claims, has been increasingly felt during the 
last hundred years or so and its satisfaction is a condition for 
further advance in juristic studies. He also urges co-operation 
between scholars and deplores its absence in Persia. 

Sayyid Muhammad Husayn Tabataba’i looks at the position 
of the marja al-taqlld in relation to the state, discussing the 
delegation of authority and leadership (wildyat wa-zVamal) 
from the point of view, not of jurisprudence, but of social 
philosophy. He reaches conclusions rather different from 
those of Engineer Bazargan, though his ideal would seem also 
to be the philosopher king. He argues that Islam is based 
on natural law and that wildyat is a law of nature. Its existence 
was never questioned in the lifetime of the prophet : all forms 
of wildyat , the administration of the affairs of the people, the 
appointment of governors and qddls , the administration of 
sadaqal and awqdf, the education of the public, the sending of 
missionaries (muballiyhln) and so on, were then exercised. 
Similarly after his death no one queried the need to appoint 
a caliph : the organization of government had to go on. The 
laws which it had to execute were of two kinds. The first 
were immutable laws, i. e. the divine laws of Islam, which 
had been revealed to the prophet. The holder of authority 
(wally ’amr) put these into operation and their contravention 
was punished by the government of Islam. Secondly the holder 
of power, observing and acting within the general framework 
of the laws of the sharVa , could enact decrees in accordance with 
the needs of the time. These, like the shar'i laws, were valid, 
but with this difference that whereas the latter were immutable, 
the validity of the former was subject to the continuance of the 
exigencies which had brought them into existence. 
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Unlike some Islamic apologists, especially Persian apologists 
of the late nineteenth century, Sayyid Muhammad Husayn 
Tabataba’I states categorically that Islam is not just another 
democratic system as some claimed. Nor is it a communist 
system. It is of a different order : the decrees of the Islamic 
community (as distinct from the immutable laws of Islam), 
although they are the result of consultation, are based funda¬ 
mentally, not on the wishes of the majority, but on the truth, 
and depend for their stability, not on the desires and inclinations 
of the people, but on a realization of what is true. In a 
community distinguished by knowledge and piety, such as would 
be the true Islamic community, the majority would never prefer 
its own lustful desires over the right and the truth. However, 
in the historic community the laws of Islam had only been 
applied for a very short time and so-called Islamic governments 
have committed many deeds of shame. More than fifty years 
ago Persia had adopted democratic government and taken her 
place among the civilized nations of the west. But from this 
system, which had brought blessings to others, they had derived 
nothing but misfortune. The civilized and democratic 
powers of the west, he alleges, are oppressing weak and backward 
nations under the cover of alleged humanitarian motives. 
Salvation does not lie in either democracy or communism. 
He also alleges that integrity in the administration of laws is 
virtually non-existent in Persia. The only way despotism, 
whether exercised by an individual or a group, can evolve towards 
a more perfect way is through adopting the methods of 
Islam. 

No community can dispense with the delegation of authority ; 
wilayat is an immutable law of nature ; Islam, which is based 
on natural law, has not abrogated the laws of nature, and, 
therefore, does not permit negligence in the matter of wilayat 
Sayyid Muhammad Husayn, on this basis, rejects the view that 
the Islamic community was without an overseer or super¬ 
intendent (sar-parasl) during the occultation of the imam and 
‘ scattered like sheep without a shepherd \ The office of 
wilayat , even if authority was not delegated, continued to 
exist. The problem is : does it belong to all Muslims or only 
to certain specially qualified persons ? This is a matter to be 
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decided by the jurists. Natural law demands the existence 
of wilayat in every community for the preservation of its 
interests. Islam is in accordance with natural law; and 
consequently that person who has precedence in the matters 
of religious piety, good administration, and knowledge of condi¬ 
tions is designated for this office, and the authorities of the 
government ought to be the most outstanding individuals of the 
community. 

He then turns to the problem raised by the fragmentation 
of power in Islam, and, skating over the fact that Islamic theory 
never contemplated the possibility of fragmentation, he states 
that because the form of government is capable of modification 
as conditions change, the sharVa has not laid down any specific 
instructions on the matter of fragmentation. He lays down 
two conditions for Islamic government in any age : namely 
that Muslims should strive to the utmost for unity, and that 
the wellbeing of Islam and the Muslims should be preserved ; 
adding that Islam is a super-national community whose bounds 
are set by belief and not by territorial frontiers. Having 
thus separated wilayal from the imamate and having paved 
the way for the authorization of temporal government, he then 
proceeds, in effect, to deny the validity of its existence by 
stating that the office of wilayal , whatever the actual form of 
government, cannot transgress the limits set by the traditions 
of the prophet. In the Islamic community the traditions of 
the prophet must be put into operation, and the conduct of the 
government which he directed during his rule of the Islamic 
community must be emulated. 

The two writers just considered, although they seem to look 
for the kingdom of God upon earth, in fact consider the gulf 
between the government, as it exists, and the religious institution 
to be unbridgeable and make no attempt to authorize the power 
of the temporal government. 

Sayyid Muhammad BihishtI, in a paper devoted in part to 
Muslim apologetics, takes a slightly different view. He states 
that with the disappearance of the twelfth imam the people no 
longer had access to the rule of knowledge and justice (which, 
he omits to mention, never in practice existed). Those functions 
of the imamate which were not peculiar to the imams alone 
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devolved upon all those who possessed the necessary quali¬ 
fications for their exercise. These functions are not inherent, 
but are acquired and within reach of all. He then asserts the 
collective responsibility of all Muslims for the affairs of the 
community and their duty to bring about a situation in which 
each group would be occupied in that work to which it is best 
fitted. It is the government’s duty to lead and guide this 
* social co-operation * and to draw up a programme for the 
division of labour ; but it is the responsibility of all Muslims to 
watch over the work of the government. If the latter shows 
negligence in the affairs for which it is responsible, it is the duty 
of all Muslims to force it to carry out its duties ; and if it refrains 
from so doing not to rest until they have brought in a government 
which is both able and willing to perform the tasks entrusted 
to it. In this respect Sayyid Muhammad Bihishtfs exposition 
is in direct opposition to the theory of medieval Muslim writers 
on political theory who considered that a government merited 
obedience, even if unjust, because it was an obstacle to 
anarchy. 

In Sayyid Muhammad Bihishtl’s view the most pressing need 
is for religious instruction. There ought, he maintains, to be 
among the Muslims persons who, as regards knowledge, are 
the successors of the imams, and who could answer the religious 
questions and solve the religious problems of the people. He 
is concerned that those who occupied themselves with the study 
of different branches of the religious sciences should be of 
independent means. If a sufficient number of such persons 
are not available the government, which is responsible for 
assuring the common interest, should appoint persons and 
provide for their sustenance from the public treasury (bayl 
al-mal). Implicitly recognising, however, that the temporal 
government is not, in fact, the government of Islam, he adds 
the proviso that if the government is not concerned to observe 
Islamic regulations and does not carry out its duty, Muslims 
must force it to do so or else themselves set up an organization 
which would carry on the vital work of religious instruction, 
and provide the necessary funds. He alleges that the religious 
classes have abused their position and tried to confine knowledge 
to the few in order to retain their hold over the people. He 
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also protests at the negative view of justice ( l adalat) and piety 
which, he alleges, prevails, stating that most people regard as 
just ( l adil) and pious (parhlzkdr) those who refrain from active 
participation in affairs and believe that the religious classes 
should not engage in any occupation or profession, or in social 
and political activity. He deplores the readiness of the public 
to accept at their face value those who appear in the garb of men 
of religion without questioning their knowledge and piety, 
and the tendency of the public to confine their demands upon 
the religious classes to the performance of ritual acts, not to 
say superstitious practices, alleging that the religious classes 
themselves deplored this tendency. The fundamental difficulty 
in his view is the ignorance of the masses. The essential need 
of the marja 1 al-iaqlid is for study (ijlihcid) in jurisprudence 
and allied sciences ; and for the people study of Islamic sciences 
in general, ethics, and history, etc., and the teaching of these 
sciences at all levels ; and missionary activity abroad. All is 
summed up in the duty incumbent upon all Muslims « to enjoin 
what is good and to forbid what is evil ». Where this requires 
the exertion of coercive force, it is the responsibility of the 
government. Other cases are the responsibility of all Muslims 
and not only, as some suppose, of the religious classes. 
However, if it is the duty of individuals to enjoin what is good 
and to forbid what is evil there must be a due recognition of 
good and evil and of the proper means by which such action 
might be made effective. To train people to carry out their 
duty in this respect should be one of the fundamental articles 
of a programme for the general instruction and education of 
Muslims. 

Murtada Mutahharl, in a second paper in which he discusses 
the religious institution, makes a number of interesting points 
and underlines what he considers to be the fundamental 
weakness of the religious institution. He asserts that whereas 
many thinkers see the remedy for evils and abuses in the 
existence of a righteous ruler, the real remedy is to be sought 
in good organization and institutions. Al-FarabI, following 
Plato (or Plato as he was known to Islamic philosophy) had 
based his system on the perfect individual and the leader of the 
community and paid very little attention to organization. 
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Both Plato and al-Farabl have had a profound and lasting 
influence on Islamic political thought, which, consequently, 
has concentrated rather on the question of who should rule 
the community than on how to create a social organization 
such that evil and unrighteous leaders could not commit abuses. 
Social organization is, he states, like town planning : it 
determines the lines along which people move and limits their 
freedom of action. 

After discussing the education of students of the religious 
sciences, he points out that the concentration on usul does not 
encourage realism in the examination of social problems. The 
greatest weakness of the religious institution in his view, 
however, is the absence of adequate arrangements for the 
remuneration of its members. There have always been those 
who have supported themselves by their labour in some other 
field and have studied in their spare time ; but with the expansion 
and development of the religious sciences it has become necessary 
for some at least, to spend their whole life in study and the 
performance of religious functions. The awqaf of religious 
schools (madaris) had, to an important extent, provided the 
means to enable such persons to study, but for a variety of 
reasons the funds of some of these aujqaf have been misappro¬ 
priated or applied to other purposes. There are also other 
awqclf which might be used for the expenses of the religious 
institution, but although the matter has been discussed several 
times between the government and the religious authorities 
no decision has been reached. Mutahharl appeals for a proper 
use of waqf funds. 

Meanwhile the only money available to the religious institution 
is the revenue from khums , half of which, the imam’s share 
(sahm-i imam), is, according to Shfl fuqalia , to be for the support 
and furtherance of religion, the other half to be distributed 
among indigent sayyids. Formerly khums was usually 
collected and expended locally, but during the last century with 
the improvement of communications it became customary to 
pay khums directly to the marja 1 al-laqlld. This placed great 
power in the hands of the marja 1 and facilitated the emergence 
of influential religious leaders. The first of these was 
HajjT Mlrza Muhammad ShlrazI, who issued the famous fahua 
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proscribing the use of tobacco in 1891. There was no audit 
or control over the expenditure of the sums received under 
khums , which, thus, depended entirely on the integrity of the 
marja 1 . The strength of the system lay in the fact that it 
was based on the faith of the people and that the mujtahids 
did not receive their funds from the government and were not 
appointed or dismissed by them. They have thus preserved 
their political independence vis-a-vis the government and from 
time to time have even been able to limit or prevent the arbitrary 
use of power by rulers and governments. On the other hand, 
because of their dependence upon the people for their sustenance 
they have lost their intellectual freedom and become subservient 
to the wishes of the common people, who are, for the most 
part, ignorant and opposed to reform. 

This, Mutahharl alleges, is the dilemma of the religious classes : 
if they rely upon popular support they acquire political power 
but lose their intellectual freedom ; whereas if they rely upon 
the government, they surrender their political power but retain 
their intellectual freedom. The masses have faith but are 
usually, because of their ignorance, opposed to reform, whereas 
the governments are usually informed but unjust and oppressive. 
A religious organization based on popular support can fight the 
injustices and acts of oppression committed by the government 
but is weak in the struggle against the ignorant beliefs of the 
people. On the other hand a religious organization based upon 
government support is strong in the fight against ignorance 
but weak in the battle against the injustice and oppression of 
the government. The fundamental weakness is not that the 
religious institution depends on the people for its funds, but 
that it has no proper financial organization. If this were 
remedied it would be able to preserve both its power and its 
intellectual freedom. As long as the religious institution is 
subject to the control of the masses it is forced to follow, not 
to lead, them. The rule of the masses blocks the way to reform 
and leads to hypocrisy among the religious classes and the 
suppression of the truth. Various attempts at improving the 
education of the tullab , for example, have proved abortive 
because of the narrow view taken by the masses, who held that 
the funds they gave should be devoted only to the teaching 
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of fiqh. The answer to the problem would be to create a 
central organization for the proper administration of the funds 
received so that the religious classes would not be individually 
directly paid by the people. In this way they would be 
liberated from the clutches of the common people. The maraji 1 
would also become free and the mosques would no longer be 
markets in which the members of the religious classes displayed 
their wares for sale, and instead of a number of persons simul¬ 
taneously leading the Friday prayers in different parts of the 
great mosques orderly and dignified arrangements could be made 
for their conduct. 

As long as there is no central financial organization and the 
religious classes depend upon the support of individuals, it is 
inevitable that there should be rivalry among them to attract 
followers. In such circumstances the religious classes are forced 
to trim their sails to the desires and will of the masses. Nothing 
can take the place of faith and piety. But order and discipline, 
especially in the matter of the administration of funds, is also 
necessary. Another difficulty of the religious institution is 
the existence of pseudo-religious men, who were government 
tools, at whose disposal the government placed funds. The 
only way to prevent these various abuses and to remedy the 
existing situation is to create a proper organization and to give 
financial independence to the religious classes. The great 
religious leaders must realise that the continued existence of 
the religious institution in Persia depends upon the religious 
leaders initiating a series of fundamental reforms. They are 
faced by a people who have begun to stir and are daily becoming 
more awake. Their expectations of the religious classes and 
of Islam are different from those of former generations. They 
are thirsty for reform ; they feel they are backward and are 
eager to overtake other nations. Many would-be reformers 
have no care for religion ; and if Islam and the religious 
institution do not offer a positive answer to the needs and 
desires of the people and satisfy their aspirations, they will turn 
to new ideologies and the very existence of Islam will be 
threatened. 

These papers, although not entirely free from Islamic 
apologetics, represent, perhaps, the first attempt by a group 
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of writers in modern times in Persia to examine and re-appraise 
the different aspects of a fundamental issue of the faith. The 
writers have attempted tb analyse the historic development 
of the institutions and doctrines they discuss and to discover 
the reasons for the aberrations and weaknesses they find. The 
influence of the theory of the philosopher king can be seen in 
some of the papers and also the tendency to look for the 
establishment of the kingdom of God upon earth, which, if 
pressed to its conclusion, is likely to lead either to political 
quietism or violent revolution. On the whole, however, there 
is a tendency to turn away from the ideal of ‘ the perfect man ’ 
and to propose that a solution of the problems raised be sought 
rather in consultation and organization, to emphasize the need 
for continued grbwth in the religious institution, and to press 
the responsibility of the.individual. Of special interest in this 
connexion are the pleas made for the financial independence of 
the religious institution to free it from pressure both from the 
government and from the masses, and for specialization in 
juristic and religious studies. The vexed problem of the 
authorization of temporal power and its relation to the religious 
institution, though some of the writers are clearly aware of its 
existence, is not, and perhaps in existing circumstances, could 
not be, discussed in any detail. The fact that the marja 1 
al-taqlld had still not ‘ emerged * at the time when these papers 
were published was probably not uninfluenced by the fact that 
no effective answer had yet been found to the question quis 
cuslodiei cusiodes. 


Ann K. S. Lambton 
(London). 
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